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بسم الله الرحمن الرحيم 
الذي خلق الإنسان بك أحسن تقريم 
و صلی اله وسلم علی سیدنا وجول اللإنسان الڪامل 


سید الآوائل والأوإخر وعلى آله و جه 


مداخل 


یشتملل هذا الكتاب على قسمين: 

ف القسم الأرل: ثلالة فصول» وما التعريف بامؤلف الشيخ عبدالواحد مى كتبه 
هيشم سليمان» وتصرفنا فيه قليلا. وني الفصل الشاني تعريف بتاليف الشيخ 
بمواضيع هذا الكتاب» وبينا اذا اخحترنا ترحمة العنوان بهذه العبارة بدلا من ترجمته 
في القسم الثائي: تر هة كاملة لكتاب رموز الإنسان الكامل» للشيخ عبدالواحد؟ 
وأضفنا لكلامه أحيانا بعض أالتوضيحات اللختصرة جدا أوالتعليقات التي تبين تطابق 
مأ ذکره الولف مع العقائد والمفاهيم الإسلامية. وبالأخص في جانبها الصوفي» * 
سيما مع النصوص العرفائية العميقة للشيخ الأكبر محمد خحيي الدين ابن 
العربي(638-560ه). 


القسم الأول 


- التعريف بالمؤلف الشيخ عبد الواحد يحيى. 


- مقدمة المترجم. 


أولاً: العلامة الصوفي الفرنسي الشيخ عبد الواحد يحيى ( روني جينو) 
(نقل بتصرف قلیل من مقال لهیثم سلیمان ) 
ولادنك: 

ولد جينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمير 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية 
محافظة كانت تعيش في يسر ورخاء فقد كان والده مهندساً ذا شأن. وحياة جينو لا تسم 
بحوادث معينة؛ حيث كان هادئاً وديعأًء وكانت تلوح عليه مُنذ الطفولة ايل الذكاء الحاد 
وقد بد تعليمه في إقليمه الذي نشا فيهء وكان دائماً متفوقاً على آقرائه» وانتهى به الأمر سنة 
4م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أن نال جوائز عدة كانت تنح للمتفوقين. وي هله 
السنة 1904م سار جينو إلى باريس لتحضير الليسائس» ومكث عامين في الدراسات 
ا لجامعيةء ولکن باریس ل تدعه يستمر في درأسته ا لمدرسية الحدودة فقد فتحت له آبوباً أحرى 
كلها لذةء وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسيةء أو نعيماً ماديا؛ وإذا كانت باريس نمنح ذلك 
للماديين الحسيين فأنها تمنح لذة روحية» ونعيماً وجدانياً لمن ¿ تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان جينو من هذا النمط الأخيرء كان متطلعا إلى المعرفة» المعرفة معناها 
الصوفيء كان يتطلع إلى السماء يريد أن يخترق الحجب» وأن يكشف القناع» رأن يرفع 
المساتسء وآن يصل إلى احى. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام آبي حامد الغزالي بالضبطء ولو عبرناعن حاله 
لما وجدنا أبرع من حديث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ول آزل في عنفوان شبابي-منذ 
راهقت البلوغ قبل سن العشرين إلى الآن وقد ناف السن على النمسين-أقتحم هذا البحر 
العميق (جر المعرفة) وأخحوض غمرته خوض الجسور» لا خحوض الجبان الحذرء وأتوغل في 
كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلةء وأقتحم كل ورطة وأتفحص عن عقيدة كل فرقةء 
واستكشف أسرار مذهب كل طائفة ؛ لأمبز بين محق ومطل» ومتسنن ومبقدع» لا أغادر 
باطتاً إلا وأحب آن اطاع على بطانته ولا ظاهرياً إلا وأريد أن أعلم حاصل ظهارته» ولا 
فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته» ولا متكلماً إلا وأجتهد في الاطلاع على غاية 
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كلامه وجادلته» ولا صوفياً إلا واحرص على العفور على سر صفوته» ولا متعبداً إلا 
وآترصد ما يرجع إليه حلاصل عبادته ولا زنديقاً معطلا إلا وأتجسس وراءه للعبه لأسباب 
جرآته في تعطيله وزندقته. وقد كان التعطش إلى إدراك حقائق الأمور دآإبي وديدني من آول 
آمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلتي لا باختياري وحيلتي» حنّى 
انحلت عني رابطة التقليد وانكسرت العقائد الموروثة على قرب عهد سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة جينو؛ وقد آخذت باريس تشير إليه بالابتعاد عن 
الرسميات والشكليات» وتقدم له الكثر من النواحي الثقافية الروحانية. 

كانت باريس مفعمة بالمدارس تلفة الألوان» كانت فيها الماسونيةء وكأثت فيها 
المدارس التي تنسب إلى لهند أو إلى التبت» أو إلى الصين» وكان فيها الروحانيون على 
اختلاف الوانهم ومشاربهم ونزعاتهم» بل كان فيها الذين يعالجون السحرء والتنجيم 
والتصرف في العناصرء واستحضار الأرواح في زعمهم. 

وترك فتانا التعليم ا لجامعي غير سف عليه» وأخذ ينهل من هذه المنابع المختلفةء لقد 
انتسب إليهاء واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلهاء فعرف ما تهدف إليه 
ومنحته هذه المدارس آسمی درجاتها. 

ولقد كانت صلته الولبقة بهذه المدارس السبب الباشر في انفصاله عنهاء فقد أدرك 
الطيب منها وا خبيث؛ وهدته بصيرته النافذةء وهداه رآيه القويم إلى أن الكثرة الكثرة من 
هده المدارس إنما هي شكلية سطحية لا تصل بالإنسان حقيقة إلى معرفة ما وراء الطبيعة 
وخالقها أو إلى اختراق الحجب الساترة للحقائق الوجودية» فأاخحذ في الالفصال عنها شيعا 
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فشبا, 

وما آل تخلص جينو من هذه النزعات حى آنشا سنة 1909 م مجلة سماها 
(المعرفة)ء وهذه امجلة اتسمت بالطابع العرفاني الذي كانت عليه مجلة أخرى سبقتها كانت 
تسمى (الطريق). 

كان يساهم في إصدار جلة (الطريق)ء ويشرف على منهجها عا فرنسي اسمه 
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إصدار مجلة (الطريق) من سنة 1904 إلى سنة 1907ء ثم لأسباب عدةء توقف إصدار أنجلة. 
وني هذه الأثناء تعرف جينو بعبد الحق» وساعد عبد الق جينو في تحرير مجلة (المعرفة)» 
وكانت الجلة تنشر الأجاث عن الإسلام وعن الديائة اهنديةء وعن الديانة البوذيةء وكانت 
في الوقت نفسه تقد كل ما لا تراه مستقيماً في المدارس التي تنقسب إلى الروحانية» 
واستمرت هذه الجلة إلى سنة 1912 وفي هذه السنة اعتنق جينو اللإسلام» وتسمى باسم (عبد 
الواحد محيى). 


كيف اعتنق جينو الإسلام؛ ولم اعتنقه ؟ وعلى يد من أسلم: 

هذه الأسئلة وضعها الغربيون» وأخذوا يفترضون ختثلف الفروض لاإجابة عنهاء 
ولکن لم تخرج عن أن تكون جرد فروض» ولقد قال جينو أله اتصلل يممثلي الأديان الشرقية 
عن طریق مباشرء فکیف اتصل بھم؟ ون اتصل؟ ثم إن جيلو أهدى آحد كتبه إلى الشيخ 
(عبد الرحمن عليش) فمن هو الشيخ عبد الرحهن عليش؟ وكيف عرفه جينو؟ وهل هو الذي 
هداء إل الإسلام؟ وكيف؟ كل هذه الأسئلة كانت غامضة حتى ألقى عليها الأستاذ 
(مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام» واتقن لغة القرآنء شيا من الضوء في 
بجٹ مستفیض نشر في عدد ينابر سنة 1953 من مجلة دراسات قي الترائيات الروحية (إتود 
ترادسيونال) الفرنسيةء وهذا البحث نلخصه فيما يأتي» وعنوانه: من تاريخ الحركة الصوفية 
في مصر: 
OE‏ 

أسرة الشبخ عليش أسرة مغربية أشهر رجاها هو الشيخ محمد عليش الكبير 
(1218- 1299 ه) وقد درس الشيخ محمد عليش في الأزهر ثم جلس للتدريس به سنة 
5ه وكان بحضر دروسه ما يلوف عن المنتين من الطلبةء وقد تقلد مشيخة السادة 
المالكية والإفتاء بالديار المصرية سنة 1270ه ونذكر الفطط العوفيقية أنه كان في حال حياته 
مستغر فا زمنه في التأليف والتدريس والعبادة» متجافياً عن الدنيا واهلهاء لا تأاخذه فی اف 
لومة لائم» وقد آلف کتبا تدرس بالأزهر. 


وني 1 يونيه سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحاً (الجيش الذي حلص البلاد 
من الوقوع في أيدي الكفار) واثنى على رؤسائهء ثم أفتى بمروق الخديوي توفيق من الدين 
كمروق السهم من الرمية خيانته دينه ووطنهء وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى في ألجمعية 
العمومية في 22 يوليه سنة 1882م وكان الخديوي قد أصدر آمراً بعزل عرابي» وتداول 
الأعضاء فيما يجب عمله فاتفقت آراؤهم على عدم قبول عزل عرابي» وقررت الجمعية 
وقف أوامر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وفي هذه السنةء وبسبب تلك الفتوى زج بالشيخين محمد وابنه عبد الرححمن في 
السجنء وحكم عليهما بالإعدام» وقد مات الأب في السجن في هذه السنة 1882 
(1299ه) أما الشيخ عبد الرحمن فقد استبدل النفي بحكم الإعدام. ولكن الابتلاء تأبعه في 
منفاه» كانت شهرته وکان حسبه وتېله الذاتي» كان كل ذلك من عوامل الشك فيهء واتهم في 
حماقةء بآله يتطلع إلى إقأمة الخلافة الإسلامية لحسابه أو لحساب سلطان مرأكش» فوضع في 
السجن من جديد» ولكن وضعه قي السجن هذه المرة كان بناء عن أمر آمير مسلم. ومكث 
عامين في زنزانة لا تطاق» حيث العفونة والروائح الكريهة» وغير ذلك مما تضيق به النفس» 
ولأجل بعث الرعب في نفسه كانوا يتعمدون أن يقتلوا أمامه بعض من حكم عليهم 
بال عدام ثم أخرج من السجن من جديد» ونفي إلى رودس. 

ولقد آقام أيضأً في دمشق» حيث التقى بالجاهد العتيدء الأمير عبد القادر الجزائري 
(1300-1222 ه)» فتالفت بينهما صداقة وطيدة» كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ 
الأكبر محمد عيي الدين ابن العربي (638-560 ه) الذي كان الأمير يكرس وقته لتدريس 
كتبه» وهوالذي حقق بواسطة عالين من أصحابه كتاب ألفتوحات المكية آي أشهر تاليف ابن 
العربي وآعظم موسوعة صوفبة عرفائية إسلامية كيفا وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ 
عبدالرحمن وصلى عليه» ودفنه في الصالحية بجوار ضريح الشيخ الأكبر ابن العربي. ثم 
أصدرت الملكة فيكتوريا العفو عن الشيخ» فعاد إلى مصرء وأخذ نوره يشع من القاهرة إلى 
جميع العام الوسلامي. 


ولقد اعتنق جينو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أعني الشيخ عبد الرحهن عليش» وهر 
الشخص الذي أهدى إليه جينو أحد كتبه بهذه العبارة: (إلى الذكرى الموقرة» ذكرى الشيخ 
عبد الر هن عليش الكبي» العالالمالكي» المغربيء الذي آدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب. 
مصر القاهرة 1349-9 ه). ففضلاً عن الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ» كان له 
صفة أخرى» فلقد كتب جينو في أحد خطاباته يقول: (كان الشيخ عليش شيخ فرع من 
الطريقة بقة الشاذليةء وكان في الوقت نفسه شيخ المذهب الالكي بالأزهر). 

والشاذلية طريقة اسسها في القرن السابع المجري الشيخ آبو ا لحسن الشاذلي» وهو 
صورة من أروع الصور الروحانية في الإسلام. 

كان الشيخ الذي ينتسب إلبه جينوء إذاً جمع بين صفتين هما الحقيقة والشريعة كان 
شيخ طريقةء وشيخ مذهب» وهذا أهميته بالنسبة لتلميله ۾ فيما يتعلق بتقديرنا لآرائه من 
الناحية الإسلامية. وهكذا كان هذا الشيخ يفتح السبل أمام جينوء ويهديه الطريق» ولذلك 
يبغي أن نعرف القراء بالواسطة التي کانت بينه وبين جينوء والمعلومات التي سنتحدث عنها 
مصدرها خجلة عربية إيطالية كانت تصدر في القاهرة سنة 1907 م تسمى (النادي). 

كانت الروح التى تسود هذه الجلة هي روح الشيخ الأكبر حيي الدين بن العربي؛ 
وكانت هذه الجلة تعتر طليعة مجلات آخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها جينو 
ججظ وافرء ركان من المع محرري مجاة النادي سواء في ذلك قسمها العربي أو قسمها 
الإيطالي» الكاتب عبد الهادي. وعبد الهمادي هذا من أصل لعواني فنلندي› ونشأ مسيحياً 
وکان اسمه (إِيماأن جوستاف) ثم اعتلق الإسلام لما تأثر باٻن العربي» وتعلم العربيةء وآخحذ 
يكتب فى الجلة المقالات وينشر الرسائل الصوفية الإسلامية من مؤلفات الشيخ الأاكر: 
ويترجم بعض النصوص» وقد تحدثت هذه الجلة كثيراً عن الشيخ عبد الرحمن عليش. 

وكان عبد المادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحهن عليش» وقد أعطانا عنه 
معلومات نفيسةء فهو يراه من أشهر رجال الإسلام» ووالده من كبار رجال المذهب المالكيء 
اما هو نفسه فقد كان حكيماً عميق الحكمة» وكان عترماً من الجميع» سواء في ذلك الرجال 
العاديون أم الأمراء والسلاطينء وكان شيخاً لكثير من الجحماعات الدينية المنششرة في جميح 
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ناء العام الإسلامي. كان زعيماً من زعماء الإسلام» سواء في ذلك ما اتصل بالجانب 

الصوفي؛ آو الحانب الففهي› أو انب السياسي. ومح دلك فقد ابتعد هو ووالده عن 

الاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانت صفاتهما الكريمة وتقشفهما في المحياة» ومعرفتهما 

المستفيضة العميقة» وحسبهما الحريق»ء كل دلك سما بهما إلى مركز مناز في العام الإسلامي» 

بيد هما ! يعير! ذلك التفاتاً و ما ابتغيا سوى مرضاة الله. 
وقد نشرت ملة النادي مقالة للشيخ عليش عن غيي ألدين وقد اختتمها بشكره 

لعبد المادي بسب ما آداه للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس بمحيي الدين؛ ثم 

بنتهي الشيخ بأن حث عبد اهادي على أن يستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معن يما 

يثیره حوله بعض من ل يفهمو! الإسلام على حقیقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في الجلة حتى أعلن في العدد التالي أله تالفت جمعية في 

إيطاليا وي الشرق لدراسة ابن العربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجأ هو التالي: 

1- دراسة ونشر تعاليم الشيخ حيبي الدين سواء ما يتصل منها بالشريعة آو ما يتصل 
باقيقة. والعمل على طبع مؤلفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء محاضرات 
خاصة به» وبجوث تشرح آراءه. 
الأخوةء وتؤسس على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغربيين. 

3 تقديم المساعدة المادية والتشجيع جيع الأدبي لمن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون 
الطريق الذي اختطه عيبي الدين بن العربي» وعلى الخصوص هؤلاء الذين ينشرون 
دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضأً إلى دراسة مشايخ الصوفية 
الشرقيين» كجلال الدين الرومي مثلاء بيد أن مركز الدائرة يجب أن يستمر علد ابن 
العربي. 

5- س چاق کم کال ایا مھا کان سارعا اعا لا رج عن دار 


وبدا عبد اهادي ینشر دراساته الصوفيةء وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين 
رسالة لابن العربي مخطوطةء نادرة الو جود نفيسةء فاخذ في تحليلها. ولكن امجلة للأسف م 
تسلم من شر أعداء التصوف فقضي عليها. ورأى عبد المادي» متابعا لإشارة شيخه عيش 
أن يحاول إقامة صلة روحية بين الشرق والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى جينو. وكان 
جينو إذ ذأك يصدر ججلة باسم (المعرفة)ء فاخحذ عبد الهادي في سنة 1910م يساهم فيها جد 
وزشاط. لقد نشر فبها أبحاثاء ولكنه نشر فيها على الخصوص ترجمة كثير من النصوص 
الصوفية إلى اللغة الفرنسية وأئمرت مرافقته ليئو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة قوية 
متينة عن طریق تبادل الرسائل والآراء كانت التتيجة أن اعتنق جينو الإسلام سنة 1912م 
بعد آن درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فأاوقفت كل نشاط يتصل 
بالدين والروح والفكر» وسافر عبد اهادي إلى اسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه الله سنة 
7م ) 
وحمل جينو راية الدعوة فاستمر بني على ما أسسته (الأكبرية)ء تلك الجماعة التي 
تنتهج نهج الشيخ الأكبر يي الدين بن العربي» والواقع هو أن الذي وجه جينو هله 
الوجهة هو الشيخ عليش» والشيخ عليش إلّما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر غيي 
الدين بن العريي؛ وهو أسمى مظهر للت صوف الإسلامي والعقيدة الإسلاميةء وإذا كان 
الشيخ عليش مالكياً حافظاًء فإن تصوفه يشل ظاهرا وباطنا لباب التعاليم الإسلامية. 

وإِن كان إلأمر كذلك بالنسبة له فإنه كذلك أيضأ بالنسبة لتلميذه جينو]. 


عودة إلى حياة جينو: ٤‏ 
وني السنة التي اعتلق جينو فيها الإسلام وتسمى باسم عبد الواحد يحيى» أعني سنة 
2ء تزوج من فتاة فرنسية من إقليمه. وفي هذه السنة نفسها توقفت ججلة المعرفة عن 
الصدورء فاخذ الشيخ عبد الواحد يكتب في ختلف امجلات» وآاخذ يكتب عن أمحراف 
المأسونية فأثار سخط الماسوليينء وأخذ يكتب عن انحراف البروتستانتية فآثار س خط 
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المروتستانتيينء وأنتقد الروحانية المزيفة أنى وجدت فخضب منه الذين ينتسبون إلى الروحائية 
الحديثة. 

وني سبتمبر سنة 1917م عُين الشيخ أستاذاً للفلسفة في الجزائر» فقضى فيها عاما 
عاد بعده إلى فرنسا. وعين في مدرسة بلدته» ولكتّه أستقال بعد عام قضاه في التدريس لبتفرغ 
لأجاثه وكان من ثمرة هسذا التفرغ أن نشر في سنة 1921 كتابين هما: (مدخل لدراسة 
العقائد الهندوسية) و(التيوزوفية تاريخ دين مزيف)ء وتوالى نشر كتبه» ولوالت مقالاته في 
ختلف اغرائد. 

وفي سنة 1925م فتحت له تجلة (قناع إيزيس) صدرها فاعذ کب فیهاء وفي سنة 
9 آصبح أهم عر بهاء ورفض ما عرضته عليه الجلة من رئاسة التحرير. 

ثم عرضت دار من دور النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد أن يسافر إلى مصر 
ليتصل بالثقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء ويترجم بعضها فقبل العرض. 

وني 20 فبراير سلة 1930(وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا 
الخغرض» وكان من المغروض أن يقضي فبها بضعة أشهر فقط ولكن هذا العمل اقتضاه مدة 
طويلةء ثم عدلت دار النشر عن مشروعهء فاستمر الشيخ عبد الواحد يجيى في القاهرة يعيش 
في حي الأزهرء متواضعاًء مستخفياً لا يتصل بالأوروبيين» ولا ينغمس في الحياة العامة وإلّما 
يشغل كل وقته بدراساته وتاليفه والإجابة عن الرسائل الكثرة الى ترد عليه. وكائت له صلة 
عميقة متينة مع إمام الطريغة الحامدية الشاذلية الشيخ الربي العارف سلامة الراضي(1284 
- 1357 ه/ 1939-1867(. 

کانت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم الله قبل حضوره إلى القاهرةء فحضر إليها 
وحيداء ووجد الكثر من المشاق في معيشته منفرداء فتزوج سنة 1934م كريمة الشيخ 
الصوني محمد إبراهيم» فمهدت له حياة من الطمانينة والمدوء» وأنتقل بها من حي الأزهر إلى 
حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء وينشر الكتب مستريجحاً إلى عطف زوجعه 
ورعایتها. 


ورزقه الله بفتاتین» سمى إحدأهما خحدجة» والأخری لیلى» ورزقه بولد سماه مده 
کان له قرة عين» وبعد وفاته في جانمي 1 بحو أربعة آشهر آتت زوجته بولد سمته 
باسم والده أي عبد الواحد. 

ولقد حاول الشيخ عبد الواحد مجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة 
الصوفيةء فساهم مالياً وأدبياً في إخراج مجلة (المعرفة)ء وقد بدات الجلة وعليها طابع 

التصوف» ولكتّها فيما يبدو م تجد الإقبال المنتظرء فاخذت تتسم شيا فشياً بالطابع الأدبيء 

ثم توقفت عن الصدور بعد ثلاث سنوات من حياتها. 

ومکث الشيخ عبد الواحد في القاهرة بؤلف الكشب› ويكعب المقالات» ويرسل 
الخطاہات إلى جيع أنحاء العالء كان في حركة دائمةء حركة فكرية وروحانية تشع أنوارها على 
کل من يطلب اداي وألرشاد. 


وفاته ؛ 

واستمر هكذا إلى أن تاه المصير الحنوم في 7 يناير مسنة 1م تحیط به أسرته 
الكريةء ويجواره السيدة (فلنتين دي سان بوأن)ء تلك السيدة العظيمة إلى أقامت في القاهرة 
مذ سنة 1924 واستقبلت الشيخ عند حضوره واستمرت صديقة له طبلة إقامته بالقاهرق 
ثم ودعته الوداع الأ خير. 

كانت هله السيدة أديبة مشهورة وصحفية لامعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت 
من أسرة الشاعر الفرنسي الشهير (لامارتين)ء وقد اعتنقت اللإسلام وناضلت عله جزاها 
الله حبر اخزاء. 

وقد وصف الكاتب امشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذاك-جنارة 
الشيخ عبد الواحد فكتب في جريدة (الفيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في ايوم 
التالي لوفاته» وسار في الحنازة زوجنه وأطفاله الثلاثةء واخحترقت ا لجنازة البلدة إلى أك 
وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه ثم سارت ال حنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد 
كانت جنازة متواضعة مكونة من الأسرة» ومن بعض الأصدقاء وم يكن فيها آي شيخ من 
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مشايخ الآزهر» ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ محمد إبراهيم» وكان آخر ما 
قال لزوجته: (كوني مطمئنةء سوف لا اتركك قط حقيقة أك لا تريني» ولكننی ساكون هنا 
وسأراك)»ء ویضیف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاها بالمدوء فأنها تقول له: كيف 
ترو على ذلك مع أن والدك ينظر إليك» فيلتزم الطفل السكون في حضرة والده اللامرئي). 

وقي 9 ينابر وصلت إلى باريس برقية تعلن (وفاة رينيه جينو الفيلسوف والمستشرق 
الفرنسي)ء وما أن وصلت هله البرقية حتى أخذت الصحف وانجلات تشر تلف المقالات 
عن الشيخ تحت عناوين ختلفة منها (حكيم كان يعيش في ظل الأهرامات)» و(فيلسوف 
القاهرة)» (أكر الروحانيين في العصر الحديث). ووصفوه (بالبوصلة العصومة)» و(بالدرع 
الحصين)ء ثم خحصصت له مجلة (دراسات تراثية) عددا ضخماً كتب فيه الكثرون من كتاب 
فرنسا مقالات شتی . ) 

وكذلك خحصصت له مجلة (فرنسا-آسيا) عددأ ضخماً كتب فيه كذلك كثر من 
الكتاب الفرنسيين» ولكن جينو كان عالياًء ولذلك أوسعت الجلتان صدرهما للكتاب الألان 
والاخجليز. ثم توالت كثيرجدا من البحوث والكتب والأطروحات الجامعية والملتقيات التي 
تناولت آثاره بالتحليل والتقدير. وكثير هم الذين أسلموا وانخرطوا في الطريق الصوق بعد 
دراستهم لكتبهء ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى يومنا هذا. 

ولکن ما کتب عنه م يكن كله من هذا النمط فلقد كان هناك آعداؤه كان مناك 
الماسونيون المنحرفون» وكان هناك المسيحيون الحائقونء وكان هناك المشايعون للعلم المادي 
الحدیث وده ا لحضارة الغربية الي هاجمها جينو ولعنها في غير ما رآفة أو رحمة ولا آدنى 
تنازل لأي مظهر ها. وقد كتب هؤلاء كلهم ضد جينوء واحتد الخلاف بين أنصارء وأعدائه 
وكانت النتيجة من ذلك كله خيراً وبركةء فقد حث ذلك الكثيرين على قراءة كتب جيني 
وڻي فراءته ابر کل الر. وكانت النتيجة المباشرة لذلك كله أن اضطربت وتهافتت حجج 
المعادين للإسلام وأخذ الإسلام يغزو أوروبا في بعض أفراد من طبقاتها المثقفةء وثكونت 
الجمعيات في فرنسا وسويسرا تريد أن تنهج نهج األشيخ عبد الواحد وتسير على منواله 
الصوف العرفاني.. 
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روني جينو بقلم الإمام عبد الحليم محمود ( شيخ الأزهر): 

ي كتابه المدرسة الشاذلية لدبت تكلم الشيخ عبد اليم عحمود عن اول له لقاء عه 
بالشیخ عبدالواحد يجیی» وترجم بعض مقالا ته وما ذکره عنه قوله: [ولا یتأتی أن نترك 
حال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه عن الشيخ» لقد كتبنا عله في الكتيب الذي 
نشرنأه بعلوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: (أما الذي كان إسلامه ثورة كبرى هزت ضمائر 
الكشرين من ذوي البصائر الطاهرة فاقتدوا به واعتنقوا الإسلام» وكونوا جماعات مؤمنة 
خلصة» تعبد الله على بقين في معاقل الكاثوليكية في فرنساء وني سويسراء فهو العام 
الفيلسوف الحكيم الصو (رينيه جينو) الذي يدوي اسمه في آوروبا فاطبة» وفي أمريكاء 
والذي يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثيقا بالدراسات الفلسفية الدينية في آوروباء 
أو في آمريکا. 

ركان سيب إسلامه بسيطاً منطقياً ني آن واحد لقد أراد ال يعتصم بنص مقدس» لا 
بأتیه الباطل من بین يديه ولا من خلفه» فلم بجد-بعد دراسة عميقة-سوى القرآن» فهو 


لكاب الوحيد الذي ا ينله التحريف ولا الجديل لن لله نكفل نظ وحفظ بمتيقة إن 


حن رلا ادك إِنّا لد فون [الحجر 9]. م جد سوى القرآن نصا مقدساً صحيحاء 
فاعتصم به» وسار تحت لواثه فخمر فغمره الأمن النفساني في رحاب الفرقان. ومؤلفاته كثيرة 
مشهورة من بينها كتاب (آزمة العام الحديث) بين فيه الاحراف اهائل الذي تسر فيه أوروبا 
الآن. والضلال البين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. اما كتابه (الشرق والغرب) فهر 
من الكتب الخالدة التى تجعل كل شرقي يفخر بشرقيته» وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبينا 
أصالته في الحضارة وسموه في التفكير وإنسانيته التي لا تقاس بها مادية الغرب وففساده 
وامتصاصه للدماء وعدوانه الذي لا يقف عند حذ» وظلمه الؤسس على المأدية 
والاستغلال» ومظهراً ني كل صفحة من صفحاته نبل الجرقيين وعمقهم وفهمهم امور 
فهماً يتفق مع الفضيلة ومع أسمى المبادئ الإنسانية. 
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وقد كتبتا عنه تقريرأ لإحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به ننشره فيما يلي: (ريتيه 
جينو: من الشخصيات الق أخذت مكانها في التاريخ» يضعه المسلم بجوار الإمام الغزالي 
وأمثاله» ويضعه غر المسلمون ججوار آفلوطين صاأحب الأفلاطونية المديثة وأمثاله» وإذا كان 
الشخص في بيئتنا الخحالية لا يقدر التقدير الذي يستحقه إلا بعد وفاته» فقد كان من حَسَن 
حط (رینیه جینو) آله فُدر أثناء حیاتهء وقدر بعد وفاثه. آمّا في أثناء حیاته فکان أول تقدير له 
أن حرمت الكنيسة قراءة كته والكنيسة لا تفعل هذا إلا مع كبار المفكرين الذين تخشى 
خحطرهم» وقد وضعته بذلك ججوار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك» ولكتها 
رأت في (رینیه جینو) خطراً یکبر کل حطر سابقء فحرمت حتًی الحدیث عنه. وإِذا کان هذا 
تقديرأ سلبياً له قيمته» فهناك التقدير الإيجابي الذي لا يقل في أهميته عن التقدير السليء 
فهناك هؤلاء الذين اسشجابوا لدعوة (ريليه جينو) فآلفوأ جمعيات في جيم العوأصم الكبرى 
في العالمء وعلى الخصوص في سوبسرا وفي فرنسا؛ والمكونون فمذه الجمعيات احتذوأ حذو 
(رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام ديناًء والطهارة والإخلاص وطاعة الله شعاراً وديدنا 
ويكونون وسط هذه المادية السابغةء وهذه الشهوات المتغلبة واحات جيلةء بلجا إليها كل من 
اراد الطهر والطمانينة. ومن التقدير الإيجابي أيضاً أن كتبه رغم تحريم الكنيسة لقراءتها قد 
انتشرت في جميع أرجاء العام» وطبعت المرة بعد الأخحرى» وترجم الكثرر منها إلى جميح 
اللغات الحية الناهضةء ما عدا العربية للأسف الشديد. ومن الطريف آن بعض الكتب ترجم 
إلى لغة المند الصينيةء ووضعت كشرح للوصية الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). ولم يكن 
بوجد في الغرب شخص متخصص ني تاريخ الأديان إا وهو على علم بآراء (رینبه جينو). 
كل هذا التقدير في حياتهء ما بعد ماته فقد زاد هذا التقدير: لقد كتبت عنه جميع صحف 
العا ومنها بعض الصحف المصرية العربية» كالمصور مثلاء الذي كتب عنه في استفاضة» 
والصحف الإفرنية أيضاء كمجلة (أيجيبت نوقال) التي اخذت تكتب عنه عدة أسابيع» ثم 
اخذت تکتب عنه کل عام في ذکری وفاته. 

وقد خصصت له مجلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة محترمةء عدداً ضخماً كتب فيه كبار 


الكتاب الشرقيين والغربيين» وافتتحته بتقدير شاعر فرنسا الأكر (اندريه جيد) لرينيه جينو 
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وقوله في صراحة لا لبس فيها: (أن آراء رينيه جيلو لا تة تلقض)» و خحصصت ججلة (ايتود ترا 
دیسیونال) وهی ي انجلة التي تعتبر في الغرب كله لسان التصوف الصحيح» عدا ضخماً من 
أعدادها كتب فيه أيضاً كبار إلكتاب الشرقيين والغربيين. 

نشا (رينيه جينو) في فرنسا من أسرة كاثوليكية ثرية حافظةء نشا مرهف الشعورء؛ 
مرهف الوجدان» متجهاً بطبيعته إلى التفكير العميق والأبجاث الدقيقةء وهاله حينما نضج 
تفكيره ما عليه قومه من الضلال» فأخذ يبحث في جد عن الحقيقةء ولكن أبن هي؟ أي 
الشرق أم في الغرب؟ وهل هي في السماء آم في الأرض؟ 

أين الحقيقة؟ سوال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه» كما وجهه من قبل | إلى تنفسه»ء 
الإمام الحاسي» والإمام الخزالي والإمام حيي الدين أبن عربي» وكما وجهه قبلهم عشرات 
من المفكرين الذين أبوا أن يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأتي فترة ة الشك والحيرة والألم 
الْمض» ثم يأتي عون الله» وكان عون الله باللسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام 
الخالدة وغمره ضياؤه الباهن فاعتنقه» وتسمى باسم الشيخ عبد الواحد يجيى» وأصبح 
جندیا من جنوده بدافع عنه ودعو إليه. 

ومن آمثلة ذلك ما كتبه ني كتاب (رمزية الصليب) تفنيدا للفرية التي تقول 
الإسلام اتشر بالسيف)ء ومن أمغلة ذلك أيضاً ما كتبه ني العدد الخاص الذي أصدرته نجاة 
(کایيه دي سود) في عددها الخاص بارسلا م والغرب دفاعا عن الروحانية الإسلامية. لقد 
أنكر الغرييون روحانية الإسلام» أو قللوا من شانهاء وأشادوا بروحانية المسيحية وأكبروا من 
شأنهاء ووضعوا التصوف المسيحي ني أسمى مكانةء وقللوا من شأن التصوف الإسلامي. 
فكب الشيخ عبد الواحد يجيي مبيناً سمو التصوف الإسلامي وروعته» وقارن بينه وبين ما 
يسمونه بالتصوف المسيحي أو (الميستيسيسم) » وائتهى بان هذا المہستيسيسم لا بمکنه آن يبلغ 
ولا عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سموء ومن جلال. 

على أن الشيخ عبد الواحد بحيى أ يشد بالإسلام فحسب» وإنما أشاد ني جميع كتبهء 
وني مواضيع لا يأتي عليها حصر بالشرق» ثم خصص كتاباً ضخمأً بعنوان: (الشرق 
والغرب) تزيل قراءته عن نفس كل شرقي مركب النقص الذي غرسه الاستعمار ني نفوس 
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الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد دأب الاستعمار على أن يخرس في نفوس الشرقيين أنّهم 
اقل حضارة» بل أقل إنسانية من الغربيين. وأتى الشيخ عبد الواحد فقلب الأوضاع راسا 
على عقب» وبين للشرقيين قيمتهم» وأئهم منبع النور واهمدايةء ومشرق الوحي و الإلهام. إن 
كل شرقي يفخر بشرقيته بمجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً يشيد بالشرق على 
الأسلوب الصحفي» أو على الطريق الإنشائيةء وإلّما هو كتاب علمي بادق المعاني لكلمة 
علم» وهذا وحده يكفي لأن يقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعترافاً منهم 
بالجميل» واله الموفق]. 


ثانياً؛ تاليف الشيخ عبد الواحد يحيى 
(مقال لمترجم الكتاب عبدالبافي مفتاح) 

تتمثل مؤلفات الشيخ عبد الواحد يحيى في 27 كتابا باللغة الفرنسيةء ترجم أكثرها 
إلى العديد من اللغات» كما تشمل عددا هائلا من قالات والتعليقأت والرسائل» الكشثر 
منها لا یزال خطوطاًء وهي تعلیقاته علی کتب صدرت خلال حیاته آو على مقالات وبجوث 
نشرت في امجلات. وقد جمع کثیر منها في کتب نشرت بعد وفاته. وآما رسائله فقد کان 
يتحاور من خلا ها مع المنقفين والباحشين في ميادين التراث الديني والعرفاني والمغاهيم 
الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ وي أغلبها أجوبة على تساؤلاتهم؛ 
وتقويم لعلوماتهم وتصحح لفاهيمهم. ولم يكتب الشيخ عبد الواحد عن الرسلام 
والتصوف الإسلامي إلا بعمض مقالات وعلدة بمجحوث» مع كثير من الإشارات ألمادفة 
وا للا حظات والتنبيهات القصيرة الصائبة حول الدين الإ سلامي وحقائقه الصوفيةء بلها في 
نایا غالب مکتوباته وقد ركز الشيخ جل جهوده على توضيح الأسس الأصلية والمبادئ 
الكلية للحقائق الإمية والمحعارف اليعافيزيقية والمنهاج السليم للتربية الروحية التي توصل 
صاحبها إلى العحقق بالكمال کما کرز في کل مباحثه ان لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات اا 
بالعودة إلى الدين الإهي القيم الخالد» وأنٌ الإنسان لا يتحقق بالعرفة الصحيحة وولاية 
الرحمان الكاملة إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشبخ في الكثبر من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقةء وانتقاد في غاية 
الصرامة لكل تيارات الحدائة المناقضة للدين الإمي وللبابه امتمثل في العرفان الصويء كما 
هاجم بكل قوة» وبدون آدنى تنازل» كل المفاهيم الدجالية الضادة لتعاليم رسل اله تعالىء 
وأعلن حرباً على المدارس التي تروج للروحنة الزائفة وللروحنة أللفقة. 

والقارئ الحاد الصادق لكتبه من المشقفين الغربيين» جد نفسه منساقا تلقائياً من 
أعماقه إلى التعرف على الإسلام واعتناقه اقتداء با لمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنةء 
وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن طالعوا تاليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم»خصوصاً الشيخ 
الیل العارف مصطفى فالسان (1974-1907) ونجله حمد فالسان وتلاميذه من أمثال 
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عبد الله شود کیفیکز وداود کریل وعبد الرزاق جلیس وعبدالله بونو وغیرهم» وجهوا تلك 
المبادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحدء توجيهاً إسلامياً أصيلاً في إطار القصوف 
الإسلامي النقي وعر فانه العميق السأامي الستوعب جميع حقائی الشراتع السايقة لاستمداده 
من كتاب الله القرآن العزيز الجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. آنا آهم عاور مواضيع 


محورالعرفان الإلهي الميتافيزيقي 
1- رمزية الصليب ر 1931( Le symbolisme de la croix‏ 
ينظر ما كتبناه حوله في مقدمتنا هذا الكتاب تحت عنوان: نظرة كلية حول أهم 


مواضيع الكثاب. 


2- مراتب الوجود المتعددة ‹ 1931 ( Les états multiples de 1° Ere‏ 
يتالف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلا في 106 صفحة» وهو أعمق كتب الشيخ 
فيما يتعلق بالمعرفة الإهية والوجوديةء وفيه بيان دقيق للحقائق المتعلقة بوحدة الوجوب لا 
المتكاثرة ولا پين الظاهر والمظاهرء ولا بضلالات الاغاد والحلول» بل وحدة ألوجود معناها 
الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله تعالى: وال حلَقَك وَمَا تَحَمَلُونَ) 
[الصانات 96]ء وتوحيد الصفات من يث «هر الأول والخرُ وَالظهرٌ وَالبَاطِنْ4 

+ ”چ س ر د ای لیے ج و 
[الحديد 3] وتوحيد الذات من حيث: هَأيَكَمًا ولوأ فَنَهّ وجه آله [البقرة 115]. 
فمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذأتي احق في الشؤون الإهية ومظاهرها 
الكونية عبر مراتب الوجود» خصوصاً المظهر الإنساني الجامع الكامل» علماً بان ثلك 
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الشؤون والتجليات والمراتب متكافئة من حيث ألممع الذاتي» وتتفاوت درجاتها من حيث 
الفرق الأسمائي. ) 

والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكان» ثم التمييز 
بين الممكن القابل للظهورء والممكن الذي لا يقبل الظهور» ثم التميبز بين التعيين الذاتي 
الذي هو مبدا کل تجل. واللاتعين الذي لا يعنى العدم مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد 
حى يتميز الموجب من السالب» فاللاتعين هو بمنزلة الصفر المتيافيزيقي. وني الفصول 
الأخحرى وضح الشيخ مسائل تجليات الوحدة الذاتية المطلقة في الكثرة الأسمائية ومظاهرها 
الخلقية المقيدةء وعلاقة ذلك بوعي الانسان من حيث إنبته الفردية كقبس من العقل الكُلّي 
وظهورها المتكثر في الملكات النفسية والعقلية في اليقظة والنام؛ ثم تعرض الشيخ إلى المضاهاة 
بين وحدة تلك الملكات في الإنية رغم تكاثر مظاهرها. وبعد ذلاك بسط الكلام في مفهوم 
العرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتية. 


La métaphysique orientale (1939 ) الميتاقيزيقاالشر ق24‎ -3 

هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة محاضرة القاها الشيخ المؤلف 
ي جامعة السربون» وعرض فيها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاته» حيث وضع الحدود 
المضبوطة لحملة من المصطلحات الى هي مفاتيح لفهم مكتوباته» ودعا إلى أكتساب الوسائل 
امفضية إلى التحقق بحقائق العلم المقدس بالتدرج عبر مختلف مراحله» مع تأكيده بنبذ كل 
الأحطاء والمغالطات الشائعة قي الفكر الغربي الحديث» وح الطالب المتطلع إلى المعرفة 
على أن يبحث عن الظروف اللائمة التي تساعده على السلوك وفق الدين القيم في وسط 
متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 
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4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية في الصغر( 1946 ) 
Principes du calcul infinitésimal )‏ 
يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تيز مفهوم اللامتناهي عن 
مفهوم اللامعينء وهو ما يجهله الكثير من علماء الرياضيات في هذا المصرء وكذلك أدعياء 
العلم المتيافيزيقي» حیث لا بتحرجون من اعتبار تعدد اللامتناهيات» وهو ما يتناقض مع 
إطلاق اللاحدود وكماله. ثم يوضح الشيخ الدلالات الأصلية لبعض المفاهيم الرياضية 
كعملية التكامل أو العبور إلى النهايات مبيناً ما يضاهيها في الميدان الميتافيزيقي» وهذا مشال 
يوحي دى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حقائق العلم الرباني الترائي 
الأصيل» وأ هذا الأخير ينل قاعدة انطلاق اكتساب المعارف البتافيزيقية ولو على الصعيد 
النظري» والمحدير باللاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حتى وإ كان عديم المعرفة بالرياضيات» 
يمكن له أن يستفيد من الفصول الأوللء مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض 
التوضيحات اهامة الأخرى. 


5- رموزالعلم المقدس ( 1962 ) 
Les Symboles de la science Sacrêe‏ 
بح يعتبر هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد بحيى من أهم وأنفس المراجع في علم 
٠‏ مقارنة الأديان والتراثيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهو أيضا 
مدخل متاز لحملة من المفاهيم !لأساسية التعلقة بالتربية الروحية والعرفانية التى تشترك في 
جوهرها الواحد وني هدفها الواحد كل المدارس التربوية الأصيلة حتى إن اختلفت كبفيات 
التعببرعنه وتنوعت مسالك البلوغ إليه. 
ويتالف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبدالواحد ما بين 1925 و1950 في 
مجلتین کانتا تصدران فی فرنسا هما: (ریکنابیت )R‌eg۸۵ bi‏ و(برقع إيزيس) التي تحول 
عتوانها سنة 1936 إلى (دراسات تراثية)؛ والجحامع هذه المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها 
سنة 1962 هو الصاحب الوفي للشيخ عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان 
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(1974-1907). وف کل مقالة بيان لدلالات رمز محين تشترك فيه الحديد من الملل 
والديانات والمذاهب التراثية الموصولة بالوحي الإلهي» كرمز الكهف ورمز الجبل ورمز 
الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحةء وغير ذلك من المفاهيم التعلقة بالفن 
العماري المقدس أو البروح الفلكية واهيئة الكونيةء أو الدلالات العرفانية للأعداد والحروف 
كحرف (نون) وحرف (قاف). وف ثنأپا هذه القالات واألتهميشات التابعة هأ توجلد 
ٿو ضيحات هامة جدا للکثر من الصطلحات والإشارات الرمزية الخاصة بالميدان 
الميتافبزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرة» بين الشيخ أن الرموز ليست مجرد 
مصطلاحات وضعية متوجهة لنخبة أجتماعية أو عرقيةء وإئما هي نماذج ومثل لحقائق تفتح 
آفاق الوعي اليقظ على الآفاق المقدسة للمراتب العلوية لأنها بارزة من حضرة الخغيسب 
العلوي. 


( ب )محور السلوك الروحي والتحقق العرفاني 
6- نظرات في التربية الروحية ( 1946 ( Apercus sur l'initiation‏ 
يتألف هذا الكتاب من 48 مقالة. وفيها توضيحات دقيقة عميقة لمختلف أوجه ما 
يثبغي للسالك في مدارج التربية الروحية أن بتحقق به ويستوعبهء أو أن يلغيه ويتجنبه. وفيها 
أیضا تو ضیح للفوارق بين التصوف والرهبانية المسيحية» وبين السلوك الروحي والزهد 
وبين العارف والناسك» وكذلك معرفة الأحطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيفة 
لتربية الروحية المزيفة خصوصا ني الغرب. وهي تعضمن تفصيلا للمبادئ الأساسية التي 
ينبي عليها السلوك السليم مثل ضرورة الالتزام بالشريعة ظاهرا وباطناء وصحبة الشيخ 
القدوة الربي ا لحي والولادة الثانية في عام الملكوت» وعدم الالتفات إلى الحوارق 
والكرامات» وضرورة التمييز بين المجالين النفساني والروحاني» وبيان الفرق بين الفتح 
فيالأسرار الصغرى والفتح فيالأسرار الكبرى والفتح الأكبر بالرسوخ في المعرفة والولاية 
لكاملةء والمؤهلات الصحيحة للقيام بوظيفة التربية الروحية. 
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7- التريية والتحقق الروحي ؛ تصحيح المفاهيم ( 1952 ) 
Initiation et réalisation spirituelle‏ 

يتالف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة أو مفصلة لما كتبه في كتابه 
الآخر (نظرات ني التربية الروحية)ء آي أنها موضحة لأهم المفاهيم المتعلقة بالسلوك ومن 
بينها إزاحة الالتباسات الكثيرة المتعلقة بالفهم الصحيح لحقيقة التربية الروحية العرفانية 
ومنأاهج ومراحل الترقي فيها وغاياتهاء وكذلك الشعائر التعبدية الصحيحة في مقابل 
الطقوس الرائفة» وقفضح آدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدور المنوط بشيخ التربية 
اخقيقى وعلاماتهء ومن ذلك بیان مدى الفرق بين مقامات أولياء الله العارفين آهل الجمع 
والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه أهل الرياضات النفسية 
وضرورة التمبيز الواضح بين المجالين النفسي والروحي. وني هذا الكتاب وصفة حقبقية 
تمكن من رصد النماذج الدجالية للمتظاهرين بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو 
الواهمة؛ وفيه أيضا بمحوث في غاية العمق كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقية» 
وعلاقات الروح بالجسم ومعنى العروج والتحقق بالكمال العرفاني ثم الرجوع للخلق 
بالحق وعلاقته بالتضحية. ومن جانب آخر» يعتبر هذان الكتابان جحق - كغالب كتب الشيخ 
عبد الواحد الأغخرى - من أنفس ما آلف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالأخص 
العرفان الصوف المقارن. 

وهذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما ماثلة 
لما هو مبسوط في كتب التصوف الإسلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما لمن طلب 
السلوك السليم الأصيل في العام الغربي. 
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رج) مجورالدراسات الدينية والتراثية 
8- مدخل عام إلى دراسة العقاند الهندوسية (1921) 
Introduction Générale aux doctrines hindous‏ 

تالف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)» وهو يلخص النظريات 
العرفانية الأساسية الي فصلها الشيخ قي مؤلفاته الأخرى» وكان في الأصل مشروع أطروحة 
1 شهادة الدكتوراه فرفض لا لضعفه بل بالعکس لما کان يخشى أن يثير من ردود فعل 
في الأوساط الحامعية وغيبرهاء لاه يشل ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في 
دراسة الأديان كما كانت رائجة في الغرب في مطاع القرن العشرين. . وني هذا الكتاب بدا 
الشيخ دعوته» التي كررها ني كتبه اللاحقةء إلى ضرورة اقتراب الغرب من الحكمة الشرقية 
لتقويم الانحراف الروحي الفكري الول الذي افرزته الحضارة الاديةء ويهاجم الشيخ مسح 
الحقائق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسرا سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية 
الأصبلة بعمى البصبرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه بجيث يريدون حصر الحقائق الإ ية 
والغيبية في الأشكال التافهة لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من آهوائهم 
وعواطفهم»› وذلك بعيدا عن صدق الطلب اللازم لطالب سبيل الوأاحد الأحد. وني هذا 
الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد الملة المندوسية الأصيلةء وهي مطابقة من حيسث 
جوهرها لأسس الدين الإلهى الواحد الخالدء وإ اختلفت أشكال التعبير عن تلك الأمسس 
باختلاف اللغات والشرائع» والركن الأول لجميعها هو: لا اله إلا الله الواحد الأحد ليس 
كمغله شيئ وهو السميع البصير لا رب سواه ولا معبود بحت إلا هو له الأسماء الحسنى ذو 
الجلال والإكرام. 
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) 1925  اتنديفلا الإنسان وصبرورته وفق تعاليم‎ -9 
L'homme et son devenir selon le Védanta 

بتألف هذا الكتاب من مقدمة و24 بابا (206 صفحة)ء وهو يتناول تكوين الإنسان 
الآدمي ومراحل أطواره ومصيره بعد الموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا الملخص للب 
التراث الندوسي الأصيلء ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الواردة على الإنسان بالميدا 
العلوي الأصليء فهي مظاهر متعددة لوحدته الابتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر 
للهوية الحقة والإنية المطلقة الأصلية الي لا وجود ولا قيام لاإنيات الفردية إلا بها. وبالتامل 
في المضاهاة بين العالين الصغير والكبير أي الإنسان والكون» وبين ارتباط الألوهية 
بتجلياتهاء يمكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي يتمثل في عروج النفس بعد انعتاقها 
من سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 

وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي 
التطبيقي الظاهري عن الحانب النظري والوجداني الباطني» وأشار أيضاً إلى عدم كفاءة 
اللغات الغربية للتعبير الصحيح عن حقائق المعرفة السامية كما تعبر عنها اللغات المققدسة 
التي نزل بها الوحي الإهي» مما يستلزم استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح 
عنه بالأصطلحات المألوفة. 

وينبه الشيخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل 
ي الوعي وني الحس» وذلك لا يشل إلا نسبة ضتيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهرا ضيقا ' 
جدا من رحابة إمكانياتها. ثم إن مجموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما هي إلا مظهر 
جزئي بسيط لاونية اخقية الذاتية الثابتة المطلقة للذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصير 
إذ كل ما سواها لا يكن أن يعبر وجوداً حقيقياً. وني هذا الكتاب بيان لراكز الطاقة 
الروحانية في الإلسان ورقائقها التي تنتعش بذكر الله تعالى كالزرع المبارك الذي يخرج شطأء 
من بذرة أدنى من السمسمة إلى أن تمتد فروعها في السماء توتي أكلها العرفاني كل حين بإذن 
ربهاء عند تحقق صاحبها بمقامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى أن يتمكن في الكمال 
وتسفر شمسه فيه عن الإنسان الكامل الخليفة الجامع. 
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وهذا الكتاب يعتير من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من الصطلحات 


0- الثلاثية إلکرى‹ 1946( La grande Triade‏ 
يجتوي هذا الكتاب على مقدمة و26 فصلا (212 صفحة)» وهو بتناول الرمز 
لشي ودلالاته العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» رهو الرمز المؤلف من الثلائية 
الأساسة: السماء والأرض والإنسان الذي هر العمد الواصل بينهماء أو الحق والخلق 
والواسطةء أو الإطلاق والتقييد والبرزخ الجامع هماء وي هذا الكتاب توضيح لميزات كلل 
من جاني الملة الصينبة الأصيلة: جانب السلوك الروحي والمعرفة الإية كما هي في مدارس 
علم الباطن المنبثقة من (الطاوية)ء وجانب السلوك الظاهري والاجتماعي والمعرفة الشرعية 
كما هي في مدارس علم الظاهر المنبثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك عبر مدارج 
العلم الباطن»ء وهر للخصوص بقلة من المصطفين الأخيارء يتم بعد نيل الفتح الصغرر 
بر جوع العبد إلى أصل فطرته الحقيقيةء ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن جقيقة 
الكمال بعد نيله الفتح الكبير عند وان إل رَبك أَلَمْى ‏ [النجم 42]. هذا وني كتابه 

(التصوف الإسلامي والطاوية) معلومات أخرى مكملة هذا الكتاب. 


نظرات على علم الباطن المسيحي (1954) 

Apercus sur I'ésotérisme chrétien 
تالف هذا الحتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة)» يجيب فيها الشيخ عن‎ 
بعض استلة القراء حول مسائل تعلق بعلم الباطن المسيحي» كما بشمل تعقيبات الشيخ‎ 
على الأ خطاء الموجودة في بعض المؤلفات حول هذا الموضوع؛ وهو ثالث تاليف للشيخ عن‎ 
المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد وكتابه العلم الباطن لدائتي. وهذه المقالات تدرس‎ 
تنظيمات كانت تحتضن في باطنها مناهج سلوكية صنوفية وعرفانية خلال القرون الوسطى في‎ 
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اورويا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعةء كالتنظيم المسمى بتنظيم الميكل وتنظيم أوفياء 
حبة وتنظيم فرسان الكأس المقدسة. وني بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضوعين يتعلق 
الأول بأهمية اللغة العبرية ني اللة المسيحيةء ويتعلق الثاني بتمحور المسيحية الأصيلة حول 
قطبين: القطب الشرعي الظاهري العام والقطب السلوكي الباطني الخاص. 


2- دراسات حول الهندوسية ) 1968( Etudes sur I'hindouisme‏ 
يتألف هذا الكتاب من 1 مقالة وتعقيبات على ججوث صدر معظمها في مجلة برقع 
إيزيس ومجلة دراسات تراثية. والمغاهيم التي تطرق إليها تتميز بعموم أبعادهاء وحتى إن 
تعلقت جخصوص التراث امندوسي في ججالات العرفة والحقاتق الغيبية فهي لا تتنافى مع 
إمكانية تطبيقها على أشكال آأخرى من التراث المعرفي في الملل والأديان الأخرى ذات 

الأصل الإهي. ٠‏ 

ويصحح الشيخ في تلك القالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم 
الشائعة عند الباحثين المعاصرين» ويميز سمو ال مشاهدة في مقام الإحسان والاجتباء الرباني 
عن أعمال الجاهدة في مقام الإيمانء كما ميز بين علوم المعرفة وأعمال العاملةء ويوضح 
علاقات الموية بالإنيةء وينه إلى مبررات وجود النظام الطبقي في الجتمعات الترائية كوضع 
يعكس ما عليه الاستعدادات وألأمزجة الإنسانية من الاختلاف والتفاضل» لا لاكتساب 
امتيازات مادية واجتماعيةء بل لكسب مراتب روحية ومدارج عرفانية. وتعرض الشيخ أيضاً 
إلى بميزات بعض الاتجاهات في المذاهب المندوسية مشل مذهب التانتاريزم وما بظهر عند 
بحعض سالكيه من ظواهر خارقة للعوائد. 


13- لحان حول التصوف الإسلامي وعلم الباطن في الملة الصينية الطاوية‹ 1973 ) 
Esotérismei slamique et taoisme‏ 
القسم الأول من هذا الكتساب يتالف من مقالات حول مسائل في القصوف 
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الحاهلون بل منبعه الأصيل هو القرآن وسلة رسول الله # ثم تطرق في كل مقال إلى مسالة 
معينة من المسائل التالية: القشر واللب في الميدان العرفاني-حقيقة التوحيد- رمزية اليد - 
الفقر إلى أله تعالى-الروح - علم سر ار الحروف وأعدادها في اللغة العربية-التجلي والخلق 
- آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 

اما القسم الثاني من الكتاب ففبه محث طويلل عميق واضح حول ميزات الملة 
الصينبة الأصيلة بجانبيها: العام المتمثل في الشريعة والؤطر في تعاليم كنفوشيوس ومدرسته 
والخاص المتمثل في السلوك الروحي والتحقق الحرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم 
أفطابها مشل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس قبل الميلاد. والقسم الأخير 
من الكتاب يشتمل على تعليقات للمؤلف على عدة تآليف فيها درأاسات حول التصوف 
الإسلامي وحول الملة الصينية. 


( د )مجوردراسات حول شخصيات ومذاهب ومفاهيم تراثية 
4- باطنية دانتي (1925 'Esotérisme de Dante(‏ 

الأديب الشاعر دانتي (1265 -1321م) هو أحد مشاهير علماء الدين بايطاليا في 
القرن السابع المجري» ويكشف الشيخ عبد الواحد يحيى بان هذا الحکیم كان معضلعاً في 
علوم الباطن حسب ما هو مستبطن في تابه الشهير ألكوميديا الإلمية وأايضاً في كتابه ألحياة 
الجديدة. ويؤكد الشيخ أل دانتى كان احد رؤساء تنظيم سري يدعى العقد المقدس مرتبط 
بتنظيم ميكل الذي كان يشل تحت غطاء الحروب الصليبية وحماية المسيحية في فلسطين 
والشام» حلقة وصلى بين دواثر الولاية في العام الإسلامي وعالم الولاية الحخفي في أوروبا 
خلال القرون الوسطى. وفي الكتاب مقارنة لما فصله دانتي حول مراتب الوجود والنشأة 
الكونية وترتيبها من سجين بأسفل سافلين إلى جنات عدن ني عليين مروراً بسور الأعراف» 
وبين رحلة اللإسراء والمعراج للني الخام سيدنا محمد #۶ والمعارج الروحية للأولياء كمأ هي 
مفصلة في مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي توفي سنة 638ه_ آي 80 سنة 
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قبل أن ينهي دانتي ألكوميديا الإمية. وتعرض الشيخ في بحثه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف 
في ا معارف الصوفيةء وفي النهاية نبه إلى أن ظهور دانتي بالكوميديا الإهية في عصره مرتبط 
بدقة با لخصائص الميزة لكل مرحلة من مراحل الأدوار الزمنية التي تجتازها البشرية. 


5- ميك اأlla۾‏ )1927( Le Roi du monde‏ 
اثار هذا الكتاب جدلا كثيراً في الأوساط المهتمة بالتراث الروحي» وفيه يبيّن الشيخ 
وجود مملكة للولاية في عام الإنسان» سلطانها هو قطب الزمان» وحكامها بمختلف طبقاتهم ‏ 
هم أولياء الرحان» ونوابهم موزعون داخل كل الشعوب وألأمم» وهي ملكة القلوب 
والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها بالمعرفة الإميةء وهي المركز الثابت الذي عليه 
مدار أطوار الحضارات الإنسانية من بدء الخليقة إلى خر الزمان. وإڻ كان أشخاص هذه 
المملكة يغلب عليهم الستر والحفاء فآئارهم في غاية الظهور والمجلاء ولبيان ذلك استعمل 
الشيخ مصطلحات وأسلوباً يتناسبان مع عقلية الغربيين» كما استشهد معطيات من مصادر 
متنوعة للل وأديان خدلفة تشير إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالين من حيث: 
وَلَقَڌ ڪَتَبتا ف لبور من بعد لكر أ ألأَرَض برها عِبَادى ألصلخوت وج 
إن ف هدا بلغا لْقَرم عبد ج وَمَا املك إل رَه غلم 4 [الأنبياء 
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06- ائقدیس برٺارڍ )1929 ( Saint Bernard‏ 
يعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية 
السيحية في القرون الوسطىء وقد تولى رئاسة دير (كليرفو) بفرنسا في سن مبكرةء وإِلى 
جانب هذا تميز بجمهارته في الدبلوماسية السياسية بجيث تمكن من جر الشصدع الذي حصل 
آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من المناظرات في مسائل العقيدة» وساهم 
في إنشاء وإرساء جماعة: تنظيم الميكل الذي كان له دور أساسي في وصل الروحانية الغربية 
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بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال المسار المتميز لحياة هذا 
القديس اراد الشيخ عبد الواحد بحيى أن يعطي نموذجاً حياً للروابط الوثيقة التي ينبغي آن 
تعحقق دائماً بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال 
الدولة» أو بين عالمي الدبير الروحي والحكمة التفصياية الكونيةء لان ذلك ضروري 
لاستقرار وسلام كل" أمة وازدهار كل ملة. وني هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي 
الف فيها هذا الكتاب تالبفاً آخر فصل فيه هذا الموضوع بعمتق وعلوانه ألسلطة الروحية 


7- دراسات حول الماسونية الحرة وتنظيم الرفقة (1964) 
Etudes sur la franc-maconnerie et le compagnonnagê‏ 
يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات 
مجموعة في جزآين کبيرين (أزيد من 600 صفحة)ء وهي بوث تتعلق بهذين التنظيمين 
المشهورين في الخرب. فهي موسوعة للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات 
رموزهاء ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت منهاجا للتربية الروحيةء وأ لرموزها 
ومصطلحاتها دلالات عرفانيةء وأن جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى اليوم-بالسبة للغرب- 
بذورا لتلك التربية والمعرفة رغم ضعف مستوى جل المنتسبين إليهاء ورغم اقتصارها على 
الجانب النظري فقط بعد انقطاعها مُنذ زمن بعيد عن ال مانب التطبيقي. وأعطى المؤلف آمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولى» كما يظهر ني مقاله حول آلكلمة المفقودة والألفاظ 

المستعارة. ` . 


8- أنثماط ثراثية وأدواركوئية (1970) 
formes traditionnelles et cycles cosmiques‏ 
هذا الكتاب جرح مللخات نشرت بعد وفاة الؤلف› وقد سلط فبها الأضواء على 
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تتفق في مجملها مح تعاليم الملل الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبة» قد لا 
يقررها بعض علماء الأآثار المعاصرين» حول التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشمالية 
وللقارة الأطلسية التي اندثرت جخسف طوفان عام وحول الروحانية العبرية (القبالة)» 
وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدانبةء وتراث العلوم اهرمسية ومدى انتشارها 
وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة ما فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بض 
أئمة التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة 
مثيرة للجوانب المقدسة في التاريخ الإأنساني» وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة 
عند الباحشن الحدئين. 


19- مجموعة منتخبات ‹ 1978 ( Mêlanges‏ 

يتالف من 19 مقالة تتناول مواضيع شتى ابتداء من مقالة مدع العا الصادرة سنة 
9 وفيها بحث حول مساألة أصل الشرء وانتهاء مقالة صدرت عام 1951 حول العلم 
الظاهر بالنسبة للعلوم التراثية الأصيلة والتي تؤكد بصفة قطعية اسشحالة التوفيق بين الببحث 
الفكري الظاهري السطحي الحديث» وبين ا لمعارف التراثية اليقينية. 

وينتظم هذا الكتاب في ثلاثة حاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (7 مقالات)» 
العلوم والفنون التراثية (4 مقالات)ء وآخيراً موث حول بعض الضلالات المعاصرة 
واحرافات الحداثة (8 مقالات)» وني هذه الحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم 
والفنون وطبيعة كل منهاء كما توجد معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول 
أصل الطائفة المسيحية الأمريكية الت تعرف بالمرموئيةء وأيضاً حول مغالطات ومتاهات 
أدعياء الروحنة الحديثة. 


(د) محورالدراسات الحضارية والنقد التشريحي للحضارة المعاصرة 

هذا احور يشتمل على أربعة كتب كان ها الأثر البارز البالغ في الفكر الغربي خلال 
٠‏ القرن العشرين» وقد قلبت القناعات الفكرية والعقائدية للكثير من المطالعين ها فجعلتهم 
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يعودون إلى الدين والشرائع الإهية. وفي هذه الكتب تشريح في منتهى الدقة والعمق لأسس 
الحضارة الغربية ا معاصرة وطابعها الدجالي الطاغوتيء ولراحل تطورها السابقة واللاحقة» 
وفيها بيان لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائع السماويةء وتحطيم بلا هوادة لجميع أوثان 
الداثة. 


Orient & 0c¢ide1ı†) 1924) الشرق والغرپ‎ -20 

هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة يتالف من مقدمة وقسمين: القسم الأول ٤‏ 
أربعة فصول تحت عنوان: الأوهأم الغربية» والفاني في أربعة فصول أيضاً تحت عنران. 
إمكانية العقارب» وأخيراً خانمة ملخصة. سعى الشيخ في هذا الكتاب إلى إبادة أوثان ا لمحضارة 
الغربيةء وإلى الإشادة باصالة وسمو الشرائع الإية والمبادئ العرفانية الشرقبة. أوثان الحداثة 
تتمثل في اللهفة وراء التطور المادي المبتور عن كل ترق روحي» وفي تاليه الفكر المقطوع عن 
الوحي الرباني» وي متاهات التكديس والتكائر للتقنيات والعلوم الأدية بدون اعتبار 
لأصوها العلويةء وني آخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوهما العرفانية كل 
ذلك في إطار حضارة في منتهى المشاشةء تحدق بها الأخطار التي تدشثه بنفسها كلما ازداد 
تطورها. ولا نجاة للغرب من دوأمة اللغواء الروحي الذي يهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم 
الربانية الى لا تزال حية في الشرق. ويقرّر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبة؛ 
لكن لاب من تجاوزها إن آراد الغرب النجاة من مصير متعفن خطرر والعودة إلى حضارة 
متوازنة. وفصّل الشيخ ما ينبغي تجنبه ني مسار تلقيح وتلاقح الغرب مع الشرق حى تنش 
الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام» وهذا الكتاب ميسور القراءة» وهو 
مكحل للكتاب التالي آزمة العام الحديث. 


1- أزمة العالم الحديڈ )1927( La Crise du monde moderne‏ 
آلف الشيخ هذا الكتاب عقب تأليفه ألشرق والغرب فهماأ متکاماان» وفيه يشرح 
الشيخ كيف أن الحضارة المعاصرة سجنت آهلها في المادية القاتلة والشخصانية الوهمية 
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والغردية المغرورة لان أصوها بترت فانفصلت عن الحقيقة الثابعة المسقية مياه التعاليم 
الربانية وشراتع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل ميزات العصر الحديث تحليلا يتميز بالدقة 
والتناسق والموضوعية الصارمةء ومن خلاله بين إلى آي مدى وصل امحراف هذه الحضارة 
وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقةء حيث ها اهتمت أساساً باستغلال ما نبذته 
تلك الحضارات السابقةء ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلاً في العقنيسات 
المادية لا يصح آن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جمهور المغكرين الغربيينء لأنّها لم تزد 
غالبية الناس إلا شقاء باطنياء ولم تزد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الحق 
الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة إلا في حضرته وانباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع 
هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع النذر بالخطر الداهيء وذلك بالعودة إلى منابع الترأاث 
الروحي الأصيل التي لا تزال حية إلى اليوم. ويمكن بيسر قراءة هذا الكتاب وإن كان 
الاطلاع على كتابه (الشرق والغرب) مما يساعد على استيعاب كل جوانبه. 


2- السلطة الروحية والحكم الزمني ‏ 1929) 
Autorité spirituelle et Pouvoir temporel‏ 
بتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة), بعدما ركز الشيخ على 
الميزة الأساسية للسلطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في 
لمراتب لدى كل مجتمم عافظ على الدين» عمد إلى عرض ما ينبغي أن تكون عليه العلاقات 
التي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي تيز 
موقع النجتمع من القداسة والثبات في الأصالة الحافظة لكل مجتمع من التفكك والتدهور. 
واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث الهندوسي والغربي في القرون الوسطى» ويقرر أن اختلال 
الوازين في سام القيم الدينية الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذا م صل التقويم السليم في 
الوقت المناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشاأ الفوضى في العقائد والمفاهيم والأفكار 
والسلوكيات» وتلك هي علامة الدخول في آحلك الحقب التي تشكل المرحامة الظلامية 
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لتاريخ الإنسانيةء وهي المرحلة الى دخلتها البشرية المنفصلة عن أصالتها الدينية منذ قرون 
وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكبرى لآخر الزمان. 


3- كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان (1945) 
et les signes des temps Le Régne de la quantité‏ 
يتالف هذا الكثاب الجليل من مقدمة وأربعين فصلا وهو من آبرز مؤلفات الشيخ 
عبدالواحد یی (1951-1886) وأشدها إثارة»وقد كان له أثر بالغ في فكر آجيال من 
العلماء والمشقفين سواء في الغرب أو في الشرق» وجعلهم يعودون إلى التراث الروحي 
الأصيل وإلى الدين الإمي القيم بعد آن ابتعدوا عنه» وكان - ولا يزال إلى الوم مع كتب 
الشيخ الأخرى- سببا في إسلام الكليرمنهم. وقد شرح فيه الأسس الخاطفة والاتجامات 
الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل تطورها في الماضي ولي المستقبل إلى آخر الزمانء 
وبين بصرامة تناقضها مع لمبادئ الإلمية ومعطيات المعرفة المبتافيزيقية اليقيلية. والقسم 
الأول من الكتاب وضح فيه عدة مفاهيم أاساسية في المعرفة والأعطاء الحديثة في شأنهاء 
كمعنى الكيف والكم» وحقيقية التجلي والظهورء والزمان والمكان والمادة» ثم خصص 
فصوله الأخرى لتشخيص ضواهر التخريب الروحي والانحراف العقائدي والفكري» وقلب 
المحقائق ومسخ القيم في امجتمعات المعاصرةء وهي الظواهر المميزة للمجتمع البشري في آخر 
الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإية. وني الأبواب الأخيرة تفصيل للمراحل الممهدة 
لظهور الدجال وهيمنته القصيرة على العام وملكته الزائفة ونهايتها على ايدي القوى ‏ 
الربانيةء وآخيرا بيان لمعنى نهاية الدنيا وقيام الساعة. 
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(و) مجورالردود على ضلالات ومتاهات الروحنة المزيفة 
4- كتاب التيوصوفيزم قصة دين زائف ( 1921 ) 
Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion‏ 
هذا الكتاب الواسع الكثيف ينالف من مقدمة و30فصلاً (472 صفحة)» كما 
يشتمل على عشرات التعلیقات حول كتب ومقالات. وفيه درأسة دقيقة وافية لتأريخ شحلة 
التيوصوفيزم في أواخر القرن التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه أيضاً تحليل لأحداث 
ولأشخاص كان فم تأثبر في التنظيمات السرية التي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك 
الفترة ؛ ولا تزال امعدادات فروعها متغلغة إلى ليبوم في انجتمعات الغربية. وهذا الكتاب 
يرهن على آن التيوصوفيزم وأمثانما من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية المضللة في 
الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإهية المقدسةء وما هي إلا بور 
لروحنة مزيفة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات 
اناس متر مین من حياة مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإحباط. 


5“ زيغ نجلة استحضار |!îرzl‏ ) 1923 ( L'erreur Spirite‏ 

يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلا (406 صفحة)» وهو يتميز بالوسم 
والدقة في تتبع نحلة استحضار الأرواح ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحلة الى يزعم 
دعاتها إمكانية الاتصال بأرواح الأموات في جلسات وفق طقوس خاصةء وكيف أن تلك 
الأرواح ملي عليهم جملة من الأخبارء فين الشبخ ان هذا الزعم باطل تماما ومستحيل رغم 
صحة بعض الظواهر الغريبة التي تحدث في تلك الجلسات والتي يمكن تفسيرها وفق معطيات 
معروفة في التراث الديني والعرفاني الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل التي تزخر فيها 
مكتوبات المنتمين هذه النحلة والتي يزعمون أئهم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أخطرها 
الان بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد الوت مما يناقض نصوص الكتب الإلية. 
وحذر الشيخ من الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثر ممن يمارسون طقوس 
هذه النحلةء وآنها وسط مكيف للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه 
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هذا سعياً منه للحد من انتشارها المتنامي في تلك الفترة» واستطاع بقوة آن ي تيم الحجج على 
زيغ أتباعها. 


2- کتاب تقارڀر )1973( Comptes Rendus‏ 
يشتمل على مجموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحايلهاء وأكثرها يدخل في 
سياق العلوم الخفية وتيارأت الروحنة التي تنامت في الغرب خلال القرن السابع وبدايات 
القرن العشرين» وللطعون الى وجهها الشيخ إلى المفاهيم الخاطفة والعقائد الزائغة في تلك 
النزعات التي تصد عن الدين الإلمي القويم» وهي طعون ) تفقد صلاحيتها إلى البوم» ومن 
شأانها المساعدة على التقويم السديد للعديد من التيأرأت الفكرية واللحل الطاثفية وبدعها 
الدجالية. وتوجد إلى جانب ثلك الطعون مقالات الثناء على كتب الباحث في التراث 
الأصيل أناندا كوما راسوامي» خصوصاً بجحوثه حول الفن المققدس» كما توجد في القسم 
الثاني من الكتاب نعقيبات مشحونة بالحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور 


7- کتاب مقالات وثقارير ر 2002 ) Articles et comptes F¢1 dus‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في جلة برقع إزيس ما بين سئي 
5 و1935 وي مجلة 'دراسات تراثية ما بين سنتى 1936 و 1950. وفي قسمه الأول 
توجد 12 مقالة نى 95 صفحة فيها بجحوث حول تنظيمات ومذاهب تدعي توفير ا معرفة 
والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهميةء بل أحياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء 
ي براثن الولاية الشيطانية. وفي هذا القسم أيضأ ردود صارمة قاسية على الفيلسوف 
الفرنسي المشهور هثري برجسون (1941-1859) فيسخر الشيخ من دعوته لما سماه ب 
ألدين الديناميكي الذي ما هو إلا حيط سمج من الأفكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة 
هذه الفلسفة التي لا تفضي إلا إلى العدم. وفي هذا القسم آيضا بيان لأخطاء ومتاهات مأ 
يسمى بعلم النفس الحديٹ إذ إذ إن الكثير من نظرياته ما هي إلا أوهام وآباطيل» خصوصاً أن 
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أنصاره لا يعترفون بأسمى عنصر في اللإنسان وهو الروح العلوي الإلمي. وفي نفس هذا 
القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي» وفيه عقب الشيخ على كتاب باللغة 
الانجليزية علوانه (التصوف الإسلامي) لمؤلفه سيردار إقبال علي شاه ومقال حر حول 
رمزية السيج» وجحوث أخحرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من 
مسالك وخيمة. آمًا القسم الثاني من الكتاب الذي يقع في نحو 150 صفحة فيتالف من أزيد 
من سبعین تعلیقاً على کتب و وٹ نشرت بين سنتی 1928 و1950 وجل مواضيعها حول 
مسائل تتعلق باليادين التراثية العرفانية والدينية والميتافيزيقية وما پتشحب منها من علوم 
وفنون. 


الجمعة 25 ذو الححة 1425ه 
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ثالشًا؛ مناوین کتب الشيخ عبدالواحد يحيى الأخرى التي ترجمها إلى الآن معرب هذا 

الكتاب من الفرنسية إلى العربية : 

1- هيمنة الك وعلامات آخر الزمان. 

2- رموز العلم المقدس. 

3- نظرات في التربية الروحية. 

4- العحقق والتربية الروحية: تصحيح المغاهيم. 

5- مليك العال. 

6- التصوف الإسلامي المقارن (19 مقالة مع 14 تعليق على كتب تتعلق بالإسلام 
والتصوف). 

7- مراتب الوجود التعددة. 


مقدمة الترجم 
اصرح مُمَرده عظيمٌ عمقًا وحسنًاء في العرفان السامي المقارن؛ بهذه العبارة أجابني 
استاذ متخصص في الأديان المقارنةء عندما سألته عن أنطباعه بعد قراءته هذا الكقاب من 
أصله باللغة الفرنسية. وبالفعل»ء مدار جل التعاليم الأساسية للدين القيم الواحد» الذي 
أوحی الله به لحمیع رُسله من الأب الأول سيدنا آدم إلى خحاتمهم سيدنا محمد - عليهم 
الصلاة والسلام - هو التوحيد وكيفية تحقق الإنسان بالكمال المناسب لرتبته المركزية في 
الكون» التي حصه الله بها. و الموضوع الأساسي هذا الكتاب هو عين هذا التوحيدء وبيان أن 
التحقق. به على الكمال هو عين كمال الإنسان. ولتوضيح وتفصيل ختلف وجوه هذا 
الموضوع الحوري» وظف مؤلفه الشيخ عبدالواحد يحبى منهاجين أساسيين: 
الأول: منهاج الرموز الهندسيةء فاستخرج من شكل تقاطع الخطين الأفقي 
والعمودي؛ ومن أشكال الدائرة والكرة والاسطوانة واللولب» مجموعة غزيرة من 
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والطرافة مع الوضوح التام» بشرط تتبعها بدقة وتركيز وتامل. 

أما المنهاج الثاني» فهو ذو طابع تتميّز به جل كتب المؤلف» وبالأخص كتابه هذا 
وهو استشهاده بمفاهیم کل الترأثبات الأصيلة» أي کل الأديان والملل الإية التي عرفتها 
الإنسانية الباقية إل ابرم او الي ل تبت متها الاآتار ها مسا تطابقی ي الصميم رغم 
شيك تة ان الدين احق واحد. لأنه من وحي إله وأحد» ويعبر عن الحقيقة الواحسدة والآيات 


القرآئية والأحاديث النبوية في هذا الموضوع كثيرة؛ قال تعالى: شرع لَك می لدی م 
کی به وڪ وألّذى أَوَحَيا إِلَيَكَ وََا وَصَيْا به رهم َموي وَعِيسَى أن أقيمُوا 
ألدِينَ وَلّا رفوأ فيه [الشورى 13]» وقال: ءامن الرَْسُولٌ با رل إل و ین زو 
والمُومتون کل ١امَنَ‏ پالله وملتیکیھے وکثیو۔ وسل ل فرق تاحاو من سلو 
وَقَالُواً سَمعَتَا اتا فاك رَبنا وَإليلك آلْمَصير4 [البقرة ‏ : 25 وقال: ولا 
وار اف آڪتَب إل بالى هى أحسَن إل آلذِينَ ظلَمُوا مته ر وَقولوا ءامنا بالَنٍى 
رل ليا و انز إلتڪم وهُا وَإلهُكہ وحد وتن لَه مُسَلمُون [العنكبوت 46]. 
وقال: إن الین ءامتوا والذیر هدوا وَالنْصرى والصبعر من ءامن بالل وَاليوم 
الاجر عمل صلڪا فلَهُم جرهم عند ريه و خَوف عَلَهم ولا هم روت ) 
[ألبقرة 62]. 
واخبر المق تعالى آله أكرم جميع الأمم بإرسال من يرشدهم إلبه» فقال: وإن من 
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وإ القارئ ليعجب من وسع اطلاع الولف ونفوذ بصيرته وعميق فهمه في ميدان 
المقارنة بين رموز وطقوس ومفاهيم ختلف الملل والأديان ومدارس التربية الروحية 
والعرفانيةء ولا شك عند كل منصف مطلع أنه في هذا امجال الفارس الذي لا يجارىء وم 
یدانیه ممن کتبوا فيه سابق ولا لاحق. 


عنذوان الکناب :+ 

الترحمة الحرفية لعنوان الكتاب هي: [رمزية الصليب]ء لكي تجنبتها لأن آول ما 
يتبادر إلى ذهن من يقرؤهاء علاقتها بعقيدة المسيحيين في كيفية وفاة المسيح الا وبالتئليث؛ 
لكن ليس في هذا الكتاب أي وقوف عند المفهوم المسيحي-بالعنى الحصري - هاتين 
المسألتين» بل الصحيح هو العكس تماما: فمدار الكتاب» كما قلناء حول التحقق بالتوحيد 
مع بيان أن الشكل الصليي رمز مشترك بين جل الملل والأديان والتراثيات الروحية العرفانية 
منذ آقدم العهود. ولا بُ من التنبه إلى أن استشهاد المؤلف جا فيهاء لا بعني بتاتا تساعه مع 
الانحرافات الى حدثت عند أتباعهاء وهو الذي کثیرًا ما ند بها في كتبه؛ وذلك لا يعني آيضا 
أن الإسلام الخاتم | ينسخها بالنسبة لن بلخته دعوته بو چهه الصحيح وتيقلن انه مطالسَب 
بدخوله ي دين الله الذي ارتضاء لعباده إلى قيام الساعة. فهو لا يستشهد إلا بمفاهيمها 
الأصيلة القرة المؤسسة على التوحيد بالتحديد. ولا يمت هذا باي صلة بتاتا بها يُسمى في 
عصرنا بوحدة الأديانء الي لا تفرق بين صحيحها وسقيمهاء وناسخها ومنسوخها. وهذا 
كثرت» ويالأخص في هذا الكتاب» استشهاداته بالمفاأهيم والتعابير والمراجح الإسلامية 
لاسيما الصوفية» حتى أنه عرض تفسيرًا للنصف الثاني من فاتحة الكتاب في الباب 25 
(المناسب رقمه إلى عدد كلمات الفاتة). وفي هذا كله دعوة واضحة لغير المسلمين لمن كان 
له قلب أو القى السمع وهو شهيد وبيان مم بان الإسلام هو الدين الإهي الحق الحام 
المستوعب لكل الحقائق التي بث بها الأنبياء السابقون» وأرشد إليها الأولياء والعرفاء في كل 
زمان ومكان. وقد أثمر هذا الأسلوب الدعوي السامي الذكي الذي انتهجه المؤلف إذ آن 
الكثر من الباحثين بصدق عن الحقيقةء خصوصًا من الغربيين» وجدوا بعد قراءتهم لكتبه 
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ومقالاته» طريقهم إلى الإسلام» وحسن إسلامهم وأصبحوا من الدعاة إليه على علم 
وبصيرةء إذ أن أغلبهم من المخقفين البارزين في مجتمعاتهم. بل كثر أيضا من المثقفين المسلمين 
بجكم إلورائةء الذين ابتعدوا لأسباب متنوعة عن ديهم بكيفيات متفاوتة» رجعوا إليه بكل 
طمأنينة وإجلال والتزام بعد مطالعاتهم لا كتبه الشيخ. 

هذه الأسباب فضلت في ترجمة عنوان الكتاب التعبيرعن روحه وقطب مداره آي: 
الإنسان الكامل المتحقق بكمال التوحيد» والمستوعب لكل مراتب الوجود: أنبساطًا أفقيًاء 
وعروجتًا ونزولا عموديًا. 

وقي عنوانه الثاني أشرت لصبغثه الحمدية الإسلامية المتميزة» بذكر الإسراء والمعراج 
عبر مراتب الوجود اللذين خص بهما سيدنا - حمد صلى الله عليه وسلم کماهو 
مشهور في ألخحانب الشرعي» وبالتلويح إلى عرض عام الحس وعوالم التقييد التقاطعة في 
اللسيج الوجودي مح طول عوام الأرواح والإطلاق» كما هو معروف في العرفان الصوي. 


نظرة كلية حول أهم مواضيع الكتاب: 

هذا الكتاب يتالف من مقدمة وثلاثين فصلا كتبه الشيخ عبد الواحد يحيى سنة 
1,؛, وهي السنة التي استقر فيها الشيخ بالقاهرة حثى آخر حياته سنة 1951ء كتبه إلر 
وفاة شيخه في الطريق الصوفي: عبد الرحمن عليش الذي كان أحد أئمة العلم في الأزهر 
وإمام الطريقة الشاذلية ومفتياً للمالكية في مصر؛ وإليه أهدى الشيخ عبد الواحد كتابه هذا 
بهذ العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحمن عليش الكبيرء المالكيء 
المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب). ولعل هله الفكرة تتمشل في المقولىة التي 
ذكرها في ثنايا الكتاب» ومعناها: إن كان للمسيحيين شكل الصليب» فللمسلمين حقيقته 
التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم ما قد يوحي به عنوانه» يتميّز بطابع إسلامي جليء 
أكثر وأوضح من كتبه الأخرى» من حيث عمق المفاهيم المتعلقة بالتوحيد خصوصاً؛ وفيه 
يضح ان رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحية» بل تتميز بوسع انتشارهاء حتى 
لا يكاد يخلو منها تراث عرفاني أصيل عبر العصورء إنها أساسًا تدل على التحقق ممرتبة 
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الإنسان الكاملء التي هي عبارة عن جمعية كل المستويات الأفقية الإمكانية المنفعلة مع كل 
المدارج العمودية الوجوبية الفاعلةء عروجاً ورجوعاً في النقطة الأصلية مركز النجلي الذاتي 
الأكمل؛ أو بعبارة الحرى التحقق الذاتي بالأسماء الحسنى بتجلياتها الفاعلة في مراياً. 
حضرات العبودية المنفعلة. ثم يوضح الشيخ المعاني المرتبطة بهذا الفهوم» مع بسطه لرمزية 
الصليب المعقوف الذي يدل على فعل المبدإالمركزي في تدبير العام وتحريكه؛ ولرمزية 
الشجرة الوجودية الوسطى الي أصلها ثابت وفروعها في السماء تؤتي كلها كل حين باذڻ ِ 
ربهاء وهي كلمة الله الطيبةء وهي إحدى رموز الإنسان الكامل» وني مركزها حضرة 
الرضوان. ومن يزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار الوجود من رمزية الصليب 
تساعد على عرض أسس المعرفة الميتافيزيقية والسلوك الروحي بأسلوب قريب من المنطق 
الرياضي الهندسي. 

وفي الفصل الرابع من هذا الكتاب يبين الشيخ آله يمكن إعتبار نقطة تقاطع خط 
الإسراء الأفقي وخحط المعراج العمودي كمسقط خط ثالث عمودي على سطح الصليب؛ 
وبذلك يصبح الصليب ذا لاثة أبعادء مستوعباً للمكان بجهاته الستةء وللزمان بأيام الخلق 
الستةء وسابعها في نقطة الدهومة أو يوم الخلود ؛ كما يشل مركزه نقطة الاعتدال الثابتة في 
الآن الدائم» وهي التي تبرز منها تجليات الشؤون الإهية في دوائر الأزمنة والأمكلة» وفق كل 
بل ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وخلال ذلك العرض يبه الشيخ إلى دلالات أخرى 
للصليب» كازدواجية الجلال والجمالء والطلق والمقيدء وكيف تتكامل التقابلات النبثقة فن 
نقطة إلالتقاء المركرية الذاتة الثابعة في نفسها الحركة لغيرهاء ومن تلك الحقابلات: الفرع 
العمودي الصاعد في معارج علبين حيث أغصان شجرة طوبى الجنانية المسقية مياه التسنيم 
العلويةء وعكسه الفرع المابط في دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم المسقية بمياه 
الحميم السفلية؛ والخط الأفقي للصليب في هذه الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصلل بين عام 
اليمين وبين عال الشمال» أي سور الأعراف حيث حوض مياه أياة الذي تتحول فيه النشأة 
الجهنمية العنصرية الكثيفة إلى نشاة جنائية لطيفة خالدة. 
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ثم تطرق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالمفهوم الأوسع» أي الحرب الي تنشا 
من تنازع التقابلات المتعاكسةء والنهاد الضروري للرجوع من كثرة التشتيت والتفرقة إلى 
وحدة التكامل والانسجام» فالجهاد الأكبر وى النفس يمر تحقيق سلام الطمائينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإهية في ختلف مستويات المرايا الخلقية عبر مراقب 
الوجودء وتعرض لرمزية النسيج مبيناً أن الأعيان الثابنة أزليا في العلم الإلمي القديم» تظهرفي 
وجودها العيني› بتقاطع الخيطين المتعامدين: حيط السدى الوجوبي العمودي مع حيط 
الطعمة الإمكاني الأفقيء وأ مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من تفسه كما تفرز 
العنكہوت بيتها من مادة نقسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المسعمر في الصّوّرء عبر عنه بالخلق الجديدى 
وما يترتب عليه من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كمأ ثتوهمه بعض النظريات 
والعقائد الاطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة منزلة 
مطلق إلذات» وما يظهر عن اللقطة من صور فضائية وأشكال مقيدة هو بمتزلة التعينأات 
الإمكانيةء وأتبع ذلك بذكر شجرة الثور كرمز لتدنية النقطة الوجوديةء أي لظهور صورتها في 
مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المخفي فيهاء بظهور صور التقييد الإمكانية 
الحادثة المحجددة في كل آنء رغم ثبوت أعيانها في حضرة القدم» حيث آن الكمال بستلزم 
جمع كل الأضداد في النقطة الأصلة الجامعة للحدوث والقدم» آي للقيود والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل كثرة. 

وما ينبغي للقارئ أن يتنبه له أن لا بحرم نفسه من التهميشات النفيسة الكثيرة التي 
وضعها المؤلف كتعقيبات على بعض كامات أو معاني نصوصه» فهي دائما لا تقل أهمية 
عن صلب الموضوع» بل آحيانا أهم. 
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رمزيه مدد أبواب الكتاب: 

في ترجمتنا لکتاب (مراتب الوجود التعددة) لنفس مؤلف هذا الكتاب الشيخ عبد 
الواحد بجیی› ذكرنا أهمية رمزية الحروف عنده وأنٌ العدد الذي يختاره لأبواب كل كتاب 
من تآليفه له دلالاته المتعلقة موضوع الكتاب. وأعطينا لذلك أمثلةء منها عدد آبواب كتابه 
المذكو وكذلك كتاب (هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان)» وكتاب (مليك العام)» وكتاب 
(نظرات في التربية الروحية).آما هذا الكتاب الذي بين أيدينا فيشتمل على مقدمة وثلائين 
بابا. فما دلالات هاذين الرقمينء أي 0 دون اعتبار المقدمة» و31 باعتبارها؟ 

آولا: هذان العددان يذكران مباشرة بأيام الشهر الشمسي. والعدد 30 يدل أيضا 
على الشهر القمري. وللشمس في الرمزية العرفانية الصوفية المقام القلبي القطبي المشع على 
العا تقس-بفتح الفاء- الحباة ونور الإمداد. وهذا هو بالتحديد مقام الإنسان الكامل 
الأ عليه مدارهذا الكتاب» كما سبق قوله؛ ومركز قلبه تمثله النقطة المركزية حيث يتقاطع 
الط الأفقي بالخط العمودي» وهي التي أطنب المؤلف في بيان حقائقها في الحديد من 
الأبواب. يتكام الشيخ الأكبر عيي الدين ابن العربي في الباب 71 من كتابه الفتوحات المكية 
المتعلق بصوم شهر رمضان» خلال حديثه عن ليلة القدر المناسبة مرتبتها في الزمان مرتبة 
الإنسان الكامل في الأكوان» فيقول: 

[واعلم أن الشهر هنا بالاعتبار الحقيقي هو العبد الكامل» إذا مشى القمر الذي 
جعله الله نور فاعطاه أسماً من أسمائه ليكون هو تعالى المراد لا جرم القمر. فالقمر من 
حیث جرمه مظهر من مظاهر احق في اسمه ألنور فيمشي ني منازل عبده ا حصورة في ثمانية 
وعشرین» فإِذا انتهى سمى شهراً على الحقيقةء لأنه قد استوفی السبر واستانف سيرا آخر: 
هكذا من طريق المعنى دائماً أبداً (ونفس الاعتبار في سير الشمس خلال شهرء بل هي الممدة 
للقمرنوره) فإن فعل الحق في الكائنات لا یتناهی» فله الدوام بإبقاء الله تعالى؛ كما أن العبد 
مشي في منازل الأسماء الإهيةء وهي تسعة وتسعون» التاسع والتسشعرن ها الوسالة 
وليست إلا لحمد يك والثمانية والتسعون لنا كالثمانية والعشرين من النازل للقمر» ويسميه 
بعض الناس: الإنسان المغرد. والعشرون خمس الائةء لأنها في الأصل مائة اسم» لكن الواحد 
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اخفاه للوثريةء فإن الله وتر بحب الوترء فالذي أخفاه وترء والذي آظهره وتر أيضاً. وإنما قلا 
منبهين على منازل القمر: ثمانية وعشرين منزلة» لأنها قامت من ضرب آربعة في سبعة» 
ونشاأة الإنسان قامت من آربعة أخحلاط مضروبة في سبع صفات من: حياة وعلم وإرادة 
وقدرة وكلام وسمع وبصرء فكان من ضرب الجموع بعضه في بعضه: الإنسان. ولم يكن له 
ظهور إلا بالله من اسمه ألنورء لأن الور له إظهار الأشياء وهو الظاهر بنفسه» فحكمه في 
الأشياء حكم ذاتي. كذلك الشهر ما ظهر إلا بسير القمر من حيث كونه نوراً في المنازل: قال 
تعالى: والقمر قدرناه منازل؛ فإذا انتهى فيها سيره فهو الشهر الحقق. وما عداه عا سمي شهراً 
فهو بحسب ما يصطلح عليه فلا منافرة. وله تعالى في كل منزلة من العبد ينز ها اسم ألنور 
حكم خاص. قد ذكرناه في هذا الكتاب في نعت السالك الداخل والسالك الحارج ايضاًء 
والفاصل بين السلوكين: ليلة الإبدارء وهي ليلة النصف من ثمانية وعشرين ليلةء الرابع 
عشر من الشهر أمحقق» وليلة السرار منه»والنور فيه كامل بدأ فإن له وجهين» والتجلي له 
لازم لا ينفك عنه» فإما في الوجه الواحد. وإما في الوجهين بزيادة ونقص في كل وجه فله 
الكمال من ذاته لابد منهء وله الزيادة والنقص من كونه له وجهان» فكلما زاد من وجه 
نقص من وجه آخر» وهو هو لحكمة قدرها العزيز العليم] وإذا كان القمر بهذه المابة في 
رمزيته للعبد الكاملء فكف بالممدة له؟ آي الشمس في رمزيتها لقلب الإنسان الكامل. يقول 
الشيخ الأكبر في مطلع القصيدة الي افتتح بها الباب 293 من الفتوحات والمستمد من سورة 
'الشمس" 


التحقق جقيقة التوحيد المتمثل في قول: [لا إله إلا اله]. وعدد هذه إلكلمة مجساب الجمل 
الصغر هو 30 وباعتبار آلف الد بين اللام واضشاء ف اسم الله پصبح 31 
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ثالثا: من حيث الرمزبة الحرفية أيضاء العدد 31 عند الشيخ الأكبر» هو عذد مقام 
ا لمعرفة والعارفين» لأن اجتماع الحرفين أل في اللغة العربية يستعملان للتعريف» ولام 
وجودهما يستعمل للنكرة. 

الخلاصة: إذا معنا هذه الاعتبارات الثلاثة» يكن القول إن العددين 30 و 31 
يشبران إلى معرفة القام الشمسي للإنسان الكامل المتحقق بكمال حقيقة التوحيد؛ وهذا 


لباب موضوع هذا الكتاب. 
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القسم الثاني 
ترجمة الكتاب 
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إلى الذكرى الموفرة 
ذكرى الشيخ عبد ألرحمن عليش الكبير 
المالم المالكي المغريي 
الذي آدين له 
بالفكرة الأو ئى لذا الكتاب 
مصر القاهرةء» 1329- 1349ه. 


مقدمة 

ي بداية كتابتا الانسان ومصبره حسب الفيدنتا [الكتاب المقدس عند المندوس)]ء 
قلنا عنه إنه سيشكل بداية سلسلة من البحوث» التي يمكنناء حسب الحالات»أن نعرض فيها 
مباشرة بعض وجوه المذاهب الميتافيزيقية الشرقية» أو تكييفها بالطريقة التي تبدو لنا أكشر 
وضوحا وإفادة» مع الالتزام الدائم بالحافظة التامة على روحها. فهذه السلسلاة من البحوث 
هي التي نعود إليها هناء بعد توقفنا عدها مؤقتا للقيام بأعمال أاخرى اضطرتنا إليها بعض 
الاعتبارات الظرفيةء دفعتنا إلى المزيد من التزول في ميدان التطبيقات العرضية؛ إلا آنه حتى 
في هذه الحالات» ل تغب عن نظرنا اإبدا ولو لحظة وأحدة المبادى اليتافيزيقية التي هي 
الأساس الوحيد لكل تعليم تراثي حقيقي أصيل. 

وف كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء وضسّحنا كيف يتم النظر إلى الكائن 
الإنساني من طرف مذهب تراثي أصيل من نط ميتافيزيقي تام؛ وذلك بالاقتصارء» بكل 
انضباط مكن» على العرض الخالص» وعلى الشرح الصحيح للمذهب نفسه» بجيث م أخرج 
عنه باي حال» إلا للثنبيهء عندما تتاحج الفرصةء على توافقات هذا اذهب مع أشكال تراثية 
أخرى. وبالفعل» فإننا م نلزم انفسنا أبدا بالانغلاق حصريا على شكل معين» إذ يصعب هذا 
الانغلاق حالما محصل الوعي بالوحدة الجوهرية الكامنة تحت تنوع الأشكال المتفاونة في 
مظاهرها الخارجيةء التي هي في الحاصل» كالألبسة المختلفة لنفس الحقيقة الواحدة. وإذا كناء 
بصفة عامةانحذنا المذاهب المندوسية كوجهة نظر مركزيةء للأسباب التي شرحناما في موضع 
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آخر(1)» فهذا لا يمنعنا بتاتا من اللجوء أيضاء كلما اقتضى السياق» إلى أنماط من التعبير في 
تراثيات آخرى» بشرط أن تكون طبعا على الدوام تراثيات حقيقيةء وهي التي يكن أن 
نسميها نظامية قوية أصيلة [خالية من كل ابتداع وانحراف]ء بالمعنى الذي كنا عسّرفنا به هذه 
الكلمات في موضع آخر(2) وهذا هو الذي با لخصوص سنقوم به هناء بكيفية أكثر تجررا من 
ما هي عليه في الكتاب السابق» لأننا لن نركز على عرض فرع معين من المذهب كماهو 
موجود في حضارة معينةء وإنا سنتوجه إلى شرح رمز هو بالتحديد من بين الرموز التي 
تشترك فيها تقريبا كل التراثيات؛ وهذا دليل عندناء على أنها ترتبط مباشرة بالملة الأصلية 
الكبرى الأولى. 

وفي هذا السياق» ينبغي علينا الإلحاح قليلا على نقطة ها أهمية خاصة لتبديد العديد 
من الالتباسات» المتفشية مع الأسف بكثرة مفرطة في عصرنا. ونعني بهذا: الفرق الأساسي 
القائم بين التوليف [آو التوفيق] (عءغطامرء) وألتلفيق (عدءا6إعصرء). فال_ تاف ' 
يتمثل في تجميع خارجي لعناصر يتفاوت تباينها زيادة أو نقصاء وهي بالنظر إليها بهذه 
الكيفيةء لا بمكن آبدا آن تتوحد حقيقةء فما هو في الحاصل سوى نوع من الالتقائية» بكل ما 
تشتمل عليه دائما من تجزئة وانعدام للانسجام؛ فهو عمل خارجي وسطحي محض. أما 
التوليف' فبالعكس» فهو يقع جوهريا في الداخل؛ أي انه يتمشل بالعنى الحصري في النظر إلى 
الأشياء في وحدة نفس مبدئهاء ورؤية كيفية تفرعها منه وارتباطها به» وبالتالي توحيدهاء أو 
بالأحرى الوعي بوحدتها الحقيقية» مقتضى رابطة داخلية تماماء ملازمة لا هو أكشر عمقا في 
داخل صميم طبيعتها. ولتطبيق هذا المعنى على ما يهمنا الآنء يكن القول بوجود ثلفية' 
كلما كان الاقتصار على استعارة عناصر من تراثيات ختلفة» وضمها خارجيا مع بعضها 
البعض» دون علم بوجود مذهب وحيد فريد في الصميم» وما هذه الأشكال إلا تعابر 
متنوعة علهء تتكيف مع أوضاع فكرية خاصةء مرتبطة بظروف معينة للأزمدة وللأمكنة. وفي 
مثل هذه الحالة من ال تلغيق؛ لا تحصل أي نتيجة مقبولة من هذا التجميع المصطنع؛ ولكي 
نآتي بتمثيل يصعب فهمه» فإئنا» بدلا من الحصول على جلة منتظمة منسجمةء لا حصل إلا 
على كوم من الحطام لا شكل له ولا فائدة منه لخلوه من ما يمكن أن يعطيه وحدة ماثلة 
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لوحدة کائن حي أو مہلی منسجم؛ ومن سمات ال ثلفيق بسبب نفس سطحيته» انعدام 
إمكانيته تحقيق مغل تلك الوحدة وفي المقابل يوجد وليف عندما يكون الانطلاق من 
الوحدة. نفسهاء وعندما لا تغيب هذه الوحدة عن النظر أبدا من خلال كثرة مظاهرهاء وهذا 
يستلزم كوننا أدركناء خارج ووراء الأشكال» الوعي بالخقيقة البدئية المتلبسة بهذه الأشكال: 
لکي يحصل التعبير والتواصل بالمقدار الممكن. وحينئذ. يمكن توظيف هذه أو الأخرى مسن 
زلك الأشكال» كلما كان ذلك أجدى» وهذا بالضبط مثل الكيفية ألتي نستعمل فيها لغات 
ختلفة حسب الظروف لترجة نفس الفكرة» لكي يتمكن من نخاطبهم من فهمنا؛ وهلا ما 
تسميه بعض التراثيات بعبارة رمزية: موهبة التكلم بمختلف اللغات [ويسمى في التراث 
الإسلامي: منطق الطررا. وييكن القول إن الموافقات بين جميع الأشكال الترائية نمشل 
مترادفات حقبقية؛ وبهذا الاعتبار ننظر إليها. وكما أن شرح بعض الأمور بمكن أن بكون في 
لغة أسهل منه ني لغة أخرى» فكذلك يمكن لواحد من تلك الأشكال آن بكون أنسب من 
غبره لعرض بعض احقائق وجعلها مفهومة بكيفية أيسر. وبالتالي فمن المشروع تاما أن 
بُستعمل في كل حالةء الشكل الذي يبدو آليق بها وراد بيانه؛ فلا وجود لاي مانع للمرور 
من شكل إلى آخر» بشرط العرفة الحقيقية للمكافؤ ولا يمكن القيام بهذا إلا بالانطلاق من 
مبدئها المشترك وبهذه الكيفية لا بكون آي وجود لتلفيق؛ وزبادة على هذا فإن ألتلفيق لا 
مئل سوی وجهة نظر دونية بالعنى الحصري» لا تتلاءم مع مفهوم العلم المقدس» وهو الذي 
ترجع إليه حصريا هذه الدرأاسات. 

فشكل الصليب كما سبق ذكره رمز نجده ني أشكال ختلفة منذ أقدم العصورء في 
کل مکان تقريبا؛ وبالتالي فبعید جدا أن يكون ختصا حصريا باللسيحية كما قد ييل إليه 
اعتقاد البعض. بل ينبي القول أن المسيحيةء في مظهرها الخارجي المعروف عموما على أي 
حال» تبدو أنها فقدت نصيبا من النظر إلى الطابع الرمزي للصليب» لكي لا ترى فيه سوى 
علامة على حادثة تارجخية؛ وهاتان الو جهتان من النظس لا تعنافيان في الحقيقة بتاتا؛ إلا أن 
هذه الكيفية في اعتبار الأمور أمست غريبة على الغالبية العظمى للمعاصرين لنأء بجيسث 
أصبح لزاما علينا الوقوف عندها لحظة لتجنب كل سوء فهم. وبالفعل» كثيرا ما حصل اليل 
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إلى ظن أن اعتبار المعنى الرمزي ينبغي أن ينجر عنه المعنى الحرفي أو القاريخي؛ فمفل هذا 
الرآي لا ينتج إلا عن جهل بقانون التناسب الذي هو الأساس نفسه لكل رمزية. فبمقتضى 
هذا التناسب يبدو کل شيء صادرا جوهريا عن مبد| میتافیزيقي یستمد منه کل حقیقته» 
فيترجم أو يعبر عن هذا المبدإ بكيفينه الخاصة ووفق مرتبة وجوده» بجيث تتسلسل وتتناسب 
كل الأشياء بالمرور من مرتبة إلى أخرى» لتساهم جيعا في الانسجام الكلي الجامع» الذي هو 
في كثرة جلى الظهورء كالانعكاس للوحدة المبدئية ذاتها. وهذاء فإن قوانين جال سفلي ماء 
من دائما آن تؤخذ كرموز لحقائق من مستوى علوي» حيث توجد علتها العميقة» التي هي 
في نفس الوقت مبدؤها وغايتها. ويمكن بهذه المناسبةء لاسيما أننا سنجد في شنا هذا أمثلة 
لذلك. التذكر جخطإ التأويلات الطبائعبة الديثة للمذاهب الترائية العتيقةء وهي تأويلات 
تقلب بكل بساطة سلم العلاقات بين ختلف مستويات الواقع الوجودي. وهكذاء فإن 
الرموز والأساطير لم يكن ها أبدا الدور الذي تزعمه نظرية متفشية بكثرة في أيامنا هذه» وهي 
أنها تمشل حركة النجوم؛ والحقيقة آننا نجد فيها في كثير من الأحيان صورا مستلهمة من حركة 
نجمية لكن المقصود منها التعبير قياسيا على أمر آخر ختلف تماماء وذلك لأن قوانين هذه 
ا لحركة تترجم فيزيائيا عن المبادئ المبتافيزيقية المرتبطة بها. و ما ذكرناه عن الظواهر الفلكية. 
يمكن آن يقال أيضاء لنفس الاعتبارء على جميع أصناف الظواهر الطبيعية الأخرى؛ فهذه 
الأخيرة بمقتضى صدورها عن مبادئ سامية مجردة متعاليةء هي جمق رموز ها. ومن البديهي 
أن هذا لا يؤثر اصلا في الواقع الخاص بهذه الظواهر على ما هي عليه في المرتبة الوجودية 
التي تنتمي إليهاء بل إن هذا الواقع نفسه لا يعتمد إلا على ارتباطها مبادئها إذ انفكاك 
الأشياء عن المبادئ لا يجعل منها سوى عدما محضا. وكذلك هو الحال بالنسبة للوقائع 
التاريخيةء فينطبق عليها هي أيضا بالضرورة قانون التناسب المذكور آنفاء ومن هناء تكون ٠‏ 
مترجمة وفق نمطها عن الحقائق العليا؛ ونضيف آن هذا هو الذي» في وجهة نظرناء بعطيها كل 
أهميتهاء المختلفة تماما بطبيعة الحال» عن وجهة النظر التي يقف عندها المؤرخحون 
الظاهريون(3). ومع آن كل الوقائع التارخبة تشترك في هذا الطابع الرمزي» إلا إن له 
وضوحا متميزا في الوقائع الحاصلة في ما عكن تسميته ب التاريخ المقدس بالعنى الحصري؛ 
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وبهذه الصفةء نجده با خصوص؛» وبكيفية بارزة جداء في يع حوادث حياة المسيح [ ايا 
وكذلك في حوادث سير الأنيياء وكبار الأولياءء وبالأخص في سيرة خحام المرسلين سيدنا 
محمد #]. وإذا فھمنا جیدا ما كنا بصدد بيانه» سنرى مباشرة أن ليس هذا سببا لانكار حقيقة 
تلك الحوادث واعتبارها بكل بساطة مجردة أساطيرء بل العكس» ينبغي أن تكون على ما 
كانت عليه» ولا يمكن أن تكون غير ذلك؛ وإلا فكيف يكن عزو طابع مقدس إلى ماهو 
حال من كل دلالة سامية منعالية؛ وبا خصوص إذا كان [المشبه ب:] المسيح قد مات على 
الصليب 1قال تعالى عنه: [وَقَرَلهہ إا لتا اليح عِيسی ابن مرم رَسُول آله وما قَلوهُ 
وما صلوة لیکن س م ون دن الوا فيه ھی لمن ما هم پو من علمٍ إلا 
اع لطن وما َوه نّا وج بل [النساء 1157 فإغا ذلك إن امكن القول» بسبب 
القيمة الرمزية التي يتضمنها الصليب نفسه» والتي أقرت بها على الدوام كل الترائيات؛ 
وهکذاء دون إنقاص شيء أصلا من دلالته التاريخيةء يمكن آن ننظر إليها متفرعة من هله 
القيمة الرمزية نفسها [قول القرآن الكريم عن المسيح اا آنه: شبة لهم فيه نوع من العذر 
للمسيحيين الذين اعتقدوا أنه قتل» قبل إخبار القرآن أنه ماقتل ولكن رفعه الله إليه إذلو لم 
يخبرنا القرآن بذلك لا علم أحد يقينا آنه لم يقتل فعلا]. 

ولقانون التناسب استتباع خر وهو تعدد الدلالات المتدرجة في كل رمز: وبالقعل؛ 
ما من شيءء» إلا ويمكن اعتباره ماثلاء ليس لبادئ ميتافيزيقية فحسب» وإغا آيضا حقائق كل 
المراتب التي هي أعلى من مرتبته مع كونها لا تزال عارضةء وهذا لأن تلك الحقاتق المرتبطة 
بهاء هي ايضا بكيفية مباشرة متفاوتة الزيادة أو النقص» تقوم بالنسبة إليه بدور علل ثانوية؛ 
والمعلول بمكن دوما اعتباره رمزا لعلقهء مهما كانت درجتهاء لأن كل ما يشكل حقيقة 
المعلول ليس سوى التعبير عن آمر ملازم لطبيعة علته. وهذه الدلالات الرمزية المتعددة 
والمتراتبة بعضها فوق البعض» لا تتنافى بتاتا كما لا تلغي المعنى الحرفي؛ بل بالعكس» هي 
متناسقة في ما بينهاء لأنها تعبر في الحقيقة عن تطبيقات بنفس المبدإ في مستويات تلف ة؛ 
وبالتالي فهي تتکامل وتتضافر مثآزرة في انسجام التوليف الكلي الجامع. وهذا هو الذي 
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مجعل من الرمزية لخة أقل الحصار بكثير من اللغة المعتادة» فهي وحدها القابلة لتوصيل بعض 

المقاتق والتعبير عنها؛ وبهذا تفتح إمكانياث للتصور وألاعتبار لا حدود غا حقا؛ وهذا هو 
الذي يجعلها تشكل بامتياز لغة التربية الروحية العرفانيةء والحأمل الضروري لكل تعليم 
تراڻي 'صيل. | 
وكما هو شأن كل رمزء فإن للصليب دلالات متعددة؛ وليس مرادنا هنا التوسع 
فيها جميعا على السوأء» فمن بينها ما لا نشير إليه إلا عَرّضا. وبالفعل» فالذي سنركز عليه 
بالأساس هو الدلالة اليتافيزيقيةء وهو المعنى الأول والأهم منها جميعاء إذ هو المعنى المبدئي 
پالمعنى الحصري؛ وکل ماعاداه ليس سوى تطبيقات عارضة ثانوية بمقدار متفاوت الزيادة أو 
التقص؛ وإذا وقع ما النظر إلى بعض هذه التطبيقات. فسيكون ذلك دوماء في الصميي 
بهدف ربطها با لمستوى الميتافيزيقي» لأن هذا الارتباط في نظرناء هو الذي يجعلها مقبولة 
وشرعية» وفق المفهوم المنسي تماما في العام الحديث» وهو مفهوم ألعلوم الترائية الأصيلة. 
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(1) کتاب شرق وغرب» ط.2. ص 207-203. 

(2) كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسيةء القسم الثالث» الباب3؛ كتاب 
إلإنسان ومصيره حسب الفيدانتاء ط.3, الباب الأول. 

(3) العقيقة التاريخية نفسها لا تكون متينة إلا إذا كانت متفرعة عن المبدا (نشوانف - 
تساه الباب25). 


I 


الباب الأول 
ثعدد مرانب الوجود 


ما من كائن» سواء الكائن الإنساني أو غيره» إلا ويكن النظر إليه من وجهات نظر 
متعددة مختلفة؛ بل يمكن القول: من وجهات نظر غير محددة العددء ومتفاوتة الأهميةء لكنها 
كلها على السواء مشروعة في ميادينها الخاصة بها على التتالي» بشرط أن لا تتجاوز آي 
واحدة منها حدودها الخاصةء ولا أن تدعي آنها وحدها الحتكرة للحقيقةء فتدزلق إلى إنكار 
وجهات النظر الأخرى المشروعة. و إذا كان هذا حق لا ريب فيه» وبالتالي لا يكن أن 
نرفض الكانة الى تستحقها آي واحدة من هذه الوجهات» حتى الثانوية والعرضية متها إلى 
أبعد الحدود؛ وما هذا إلا لأنها تستجيب إلى بعض الإمكانيات الوجودية. لكن من جانب 
آخر» الذي لا يقل بداهة في وجهة النظر الميتافيزيقيةء وهي الوحيدة التي تهمنا هناء أن اعتبار 
كائن ما في مظهره الفردي هو اعتبار غير كاف لأن النعت بالميتافيزيقي بقصد به الكلي 
ا لجامع. فهذا النعت إذن لا ينطبق على أي مذهب بقتصر على اعتبار الكائنات الفردية فقط 
مهما كانت أهميته وقيمته في نواحي أخرى؛ فمثل هذا اذهب يمكن دائما أن ينعت 
بفيزيائي بالمعنى الحصري» آي بالمعنى الأصلي هذه الكلمة» حيث يرجع حصريا إلى ميدان 
الطبيعةء آي إلى جلى الظهورء بل هو أضيق منه» إذ آنه لا بتعلق إلا بالظهور المنحصر في 
الأشكال» أو بالأخحص إحدى الظاهر المشكلة له. 

فبعيد أن يكون الكائن في نفسه وحدة تامة ومطلقة» كما يريده جل الفلاسفة 
الغربيين» والحدثين منهم بلا استشناء على آي حال: وإنغا يشكل ني الحقيقة وحدة نسبية 
وجزئية؛ فهو ليس كلا مغلقا قائما بنفسه» أي منظومة مغلقة» على شكل جوهر فرد 
موناد] کما يسمه لیېنتز [(1716-1646) فيلسوف ورياضي وفیزيائي ومؤرخ ودبلوماسي 
الاني]. ومفهوم الجوهر الفردي' بهذا العنى» الذي يضفي عليه هؤلاء الفلاسفة أهمية كبرى؛ 
ليس له آي عمق ميتافيزيقي بالعنى الحصري: وهوء في الصميم» ليس بشيء سوى المفهوم 
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نطقي ا يسمى بالذات[اللا زم لفهوم ألموضوع؛ وهما الحذان المشكلان لحملة منطقية]؛ 
وإذا أمكن أن يكون له بهذه الصفة توظيف كبير بلا شك فلا ينبغي أن ينق بكيفية 
مشروعة خارج حدود هذه الوجهة اللخاصة من النظر. فالفردء ولو باعتبار كل ألامتداد 
القابل له ليس كائنا كليا جامعاء ونما بشكل فقط مرتبة خاصة لظهور كائنء وهي مرتبة 
خاضعة لشروط وجودية معينة حاصةء ها موقع معين في السلسلة غير الحددة لمرأتب 
الكائن الكلي. ووجود الشكل» من بين هذه الشروط الوجوديةء هو المميز للمرتبة في كونها 
فردية؛ وليس من الضروري طبعا أن يكون هذا الشكل شكلا فضائيا [اي منحصرا في 
مكانء أي في حيّز من الفضاء]ء إذ لا يكون كذلك إلا في النمط الجسماني وحده لأن 
اكان هو أحد الشروط الحددة له با لمعثى الحصري(1). 

وهناء ينبغي التذكيرء ولو إجالا على الأقل بالتميير الأساسي بين الهو والآنا أو 
بين ‌ألموية والفرديةء وهو التمييز الذي وضحناه سابقا مع كل الشروح اللازمة(2)؛ فقد قلنا 
بان الهو هو المبدا السامي المتعالي والثابت» والكائن الظاهر كالكائن الإنساني مثلاء لا شل 
منه سوی تحولا عارضا حادثا؛ وهو تحول لا يؤثر بتاتا في المبدل الثابت في طبيعته الذاتية 
ألخاصة؛ فهو يطور إمكانياته في جميع آنماط التحقق» بكثرة غير محددة» هي بالنسبة للكائن 
الكلي مراتب ختلفةء لكل مرتبة شروطها الوجودية انحددة والمعينة ها؛ وواحدة فقط من بين 
هذه المراتب تشكل الجزء» أو بالأحرى التعين الخاص هذا الكائن الذي هو الآناءأو الفردية 
الإنسانية. وزيادة على هذا فإن هذا التطور في الحقيقة لا يعتبر احدا من بين تلك 
التطورات» إلا عند النظر إليه من جانب جلى الظهورء الذي من ورائه يوجد بالضرورة كل 
شيئ في تزامن كاسل في ألآن الدائم؛ وهذاء فإن الدهومة الثابة للهو' لا تفأثر بتلك 
التطورات [في مشل هذا المعنى يقول الشيخ الأكبر حيي الدين ابن العربي في صلاته على 
الي #: سر الموية التي هي في كل شيئ ساريةء وعن كل شيئ جردة وعارية]. فالهوهو 
المبدأ الذي به نوجد جميع مراتب الكائن» ولكل مرتبة مجالها الحاص الذي يمكن أن نطلق 
عليه اسم: درجة وجودية؛ ولا ينطبق هذا على المراتب الظاهرة فحسب» أي المراتب الفردية 
كا لمرتبة البشرية أو فوق البشريةء أو بعبارة أخرى المراتب المنحصرة في شكل والأخرى . 
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المنعتقة عنهء وإنما أيضا - رغم أن كلمة توجد: 6×5۲ تصبح هنا غير ملائمة- المراتب 
الباطنةء المشتملة على جميع الإمكانيات التي بحكم طبيعتهاء لا تقبال أي ظهورء مع أنها 
تتضمن في نفس الوقت على إمكائيات الظهور نفسها في نمط مبدئي. إلا أن هذا الهو ذاته 
ما هو إلا هو [أي هو القائم بذاته لا بغیره]» آي ليس له ولا کن أن کون له في وحدته 
الكلية التى لا تقبل التجزء» وني صميم ذاتيته» آي مبدإ حارج عنه. 

قلنا إن كلمة توجد: ١#اءا×ع‏ ' لا يكن تطبيقها بالمعنى الحصري على أللاظهور [آي 
حضرة البطون]ء أي في الحاصلل على ألمرتبة المبدئية؛ وبالفعل» فبالاعتبار الدقيق لاشتقاقها 
(من اللاتبنية: 54۲۴-×۴)ء تدل على الكائن المستند إلى مبدإ مغاير له أو بعبارة أخرى: 
الكائن الذي ليس له من ذاته عله الكافية» آي الكائن الحادث, الذي هو نفس الكائن 
الظاهر(3). وعندما نكلم عن الوجود الكلي» فمقصودنا جلى الظهور الكلي» بكل ما 
بشتمل عليه من مراتب آو درجات» ويكن آن يطلق على كل درجة منها على السواء أسم 
عال» وهي متعددة بكثرة غير معحددة؛ لكن هذه اللفظة (آي كلمة وجود) لا تتلاءم مع مرتبة 
الوجود الحق الصرف. الذي هو البدا الباطن جلى الظهور بكامله» ومن باب أولى: لا تتلاءم 
مح الذي هو من وراء حضرة الظهور نفسها. 

وقبل كل شيئ» يمكن أن نضع ابد التاليء وهو آن الوجود الكليء باعتبار إحاطته 
وشموليته تبعا للتعريف الذي ذكرناهء هو واحد في صميم طبيعته» كما آن الوجود الحق 
الظاهر واحد في ذاته»وهو كذلك مقتضى هذه الوحدة تحديداء لأن الوجود الكلي ماهو إلا 
جلى الظهور الكامل للوجود الحق الظاهر؛ أوء بتعبير أدق» ما هو إلا التحقيقء في نط 
ظاهرء لحميع الإمكانيات التي حيط بها الوجود الحق الظاهر والكامنة مبدئيا في وحدته. ومن 
جانب آنحرء فإنوحدة éاء‏ اہن الوجود الكلي-إن سمح لنا باستعمال هذه الكلمة التي رجا 
تبدو كأنها كلمة جديدة (4)- مثلها مثل وحدة الوجود الحق الظاهرء لا تلغي كثرة شاط 
الظهورء ولا تتاثر بهاء إذ انها تشعمل عليها جيعا بجكم آنها مكنات على السواء هذه 
الإمكانية التي تستلزم تحقيق كل نمط منها وفق الشروط الخاصة به. ومن هنا ينتج أن الوجود 
الكلي في وحدته يتضمن› کما سبق ذکره» علی درجات غير حددة تتناسب مع جيم آنماط 
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الظهور الكلي؛ وهذه الكثرة اللاعددة لدرجات الوجود الكليء بالنسبة لكائن ما باعتبار 
جمعيته الشاملة تستلزم معها كثرة لاعددة مثلها من المراتب الممكنة ولا بد لكل مرتبة منها 
أن تتحقق في درجة معينة من الوجود الكلي. 

وهذه الكثرة لمراتب الكائن» التي هي حقيقة ميتافيزيقية أساسية»كما هي حاصلة عند 
الاقتصار على اعثبار مراتب الظهرر» حسما ذكرناء هنا وکما ينبغي استحضاره كلما کان 
المقصود مقتصرا على الوجود الكلي» هي إذن من باب آولىء حاصلة عند اعتبار مراتب 
الظهور مع مراتب البطونء» الي جموعها يشكل الكائن الكلي» بالنظر إليه في ا لجال 
اللاحدود لاإمكانية الكلية» ودون الاقتصار على ميدان الوجود الكلي» ولو باعتبار كامل 
امتداده. وبالفعل» فالذي ينبڅي فهمه جيداء هو أن الوجود لكلي لا يشتمل إلا على 
إمكانيات الظهور مع التقييد التالي» وهر أن هله الإمكانيات لا تعتبر هنا إلا من كونها 
ظاهرة بالفعل» إذ أنها ما دامت مبدئيا كامنة في اللاظهورء فهي عندئذ في درجة حضرة 
الوجود الحق من كونه مبدأ للظهور. وبالتالي» فإن الوجود الظاهر الكلي بعيد أن يكون هو 
الإمكانية الكلية باعتبار إحاطتها ا لجامعة الشاملة» خارج ووراء كل التحديدات» ما فيها هذا 
التحديد الأول المشكل للتعين السابق على جيم التعينات» ونعنى به إثبات الوجود الحق 
الظاهر الصرف(5). 

وعندما يكون المقصود مراتب الكائن الباطنةء ينبغي آيضا التمييز بين درجة الوجود 
الظاهر وبين ما وراءه؛ وفي هذه ا لحالة الأخيرةء من البديهي أن كلمةكائن نفسها لا يكن 
تطبيقها بكل دقة معناها الحرني الحصري؛ لكننا بسبب تشكيلة اللغة نفسهاء نحن مجبرون على 
الاحتفاظ بها لعدم وجود كلمة أخرى أحسن ملاءمةء إلا اننا لا ننضفي عليها عندئذ سوى 
جرد قيمة قياسية ورمزيةء وإلا يستحيل علينا الحديث باي كيفية عن ما هو مقصود. وهكذا 
يمكننا مواصلة الكلام عن إلكائن الكلي من كونه في نفس الوقت ظاهرا في بعض مراتبه 
وباطنا غير ظاهر في مراتب آخرى» دون آن يستلزم بتاتاء بالنسبة هذه الأخحيرةء لزوم وقوفنا 
عند اعتبار ما يناسب ألدرجة الخاصة بالو جود الظاهر(6). 
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إن مراتب الوجود بالأساس غير فرديةء ولا مكن باي كيفية أن تنفرد» فهي كاهو 
المبدئي الذي لا مكنا الانفصال عنه. أما مراتب الظهورء فبعضها فردي» بينما البعض الأخر 
غير فردي» وهو - حسبما نهنا عليه سابقا- فارق مناسب للتمييز بين الظهور الننحصر في 
شكل والظهور المنعتق عنه. وإذا اعتبرنا حالة الإنسان با لخصوص,» فإن فرديته الراهنة» 
المشكلة للمرتبة الإنسانية با معنى الحصري» ليست سوى مرتبة ظهور من بين مراتب أخرى 
غير محددةء كلها عكنة على السواء» وبالثالي فهي موجودة ولو تقدير! على أي حال إن م 
تكن حققة فعليا عند الكائن المعتر في مظهر نسي وجزئي» في هذه المرتبة الإأنسانية الفردية. 
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(1) 
(2) 
(3) 


(4) 


(5) 


(6) 


التعقيبات على الباب الأول 


بنظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدانتاء الباب 2 والباب10 . 

ا مرجع نفسه» الباب 2. 

وینتج عن هذاء بكل دقة في الإفصاح» أن العبارة الشائعة: وجود الله لا معشى ناء 
سواء كان المراد من كلمة أله الوجود الق الظاهر كما هو مقصود في غالب الأحيان» 
أو من باب اولى» ابد الأعلى الذي هو من وراء حضرة الظهور[أي أن كلمة وجود 
اله توحي بوجود سابق منطقياء لا في الزمان» على الألوهية؛ أو توحي جقبقتين اثنتين 
هما الوجود والألوهيةء وهذه أوهام ياباها العقل السليم. فالله تعالى هو الوجود الحق 
القائم بذاته ولا قيام لغيره إلا به» وما الغير إلا مظاهر التجلي المقيدة]. 

هذه اللفظة هي الت تتبح لنا أدق تعببر عن العبارة العربية: وحدة الوجود.- وعن 
التمييز الذي تجدر إقامته بين 'وحدة الوجود الكلي» ووحدانية الوجوهد الحق الظاهر. 
ولائنائية "ا لبد الأعلى» ينظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب6. 

ما تجدر ملاحظتهء أن الفلاسفةء لكي ينشۇوا مثظومات تصوراتهم يزعمون دوما 
بوعي و دون وعي» إثبات حد للإمكائية الكلية» وهو تناقض في حد ذأته» لكنه 
مفروض بحكم التشكيل نفسه لنظومة معيّنة؛ وقد يكون من الطريف كتابة تاريخ 
للنظريات الفلسفية الحديثة المختلفةء التي ها هذا الطاب النظوماتي في أعلى درجاتهء 
بافتراضها إقامة حدود لاإمكانية الكلية. 

حول الدرجة المناسبة للوجود الظاهرء والمرتبة اللامشروطة التي هي من ورائهء ينظر 
كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب14 والباب 15ء ط.3. 
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الياب الثاني 
الإنضسانالكامل 


إن التحقيتق الفعلي لمراتب الوجود المتعددة يرجع إلى المفهوم الذي تطلق عليه 
مذاهب ثراثية محتلفةء وبالأ حص التصوف الإسلامي» اسم ”الإنسان الكامل“(1)؛ وكما قلنا 
ي موضع آخر» فإن هذا المفهوم يقيم تناسبا بين ما يشكَل جلى الظهور الكلي وبين هيتها 
الفردية الإنسانيةء أوء لكي نستعمل اللغة المرمسية الغريية» التناسب بين «العالم الكبير' 
و«العالم الصغير»(2) [حول هذا التناسب تنظر اللصوص حول مراتب الوجود الكوني 
والإنساني في القسم الثالث من تعريبنا لكتاب مراب الوجود التعددة لولف هذا الكتاب]. 
ويكن اعتبار هذا المفهوم في درجات ختلفة وبتوسعات متلوعة. مع بقاء التناسب صحيحا في 
جميع الحالات(3): ويمكن أن يقتصر هذا على البشرية نفسهاء إما باعتبار طبيعتها الخاصة: 
وإما باعتبار نظامها الاجتماعي؛ ومن بين تطبيقات هذا التناسب عليه» يعتمد بالأساس نظام 
الطبقات الاجتماعية(4). وني درجة أخرى أوسع» نفس المفهوم يكن أن يشمل ايدان 
الوجودي المناسب لحملة مرتبة كائن معين» مهما كانت هذه الرتبة(5)؛ لكن هذه الدلالة لا 
تزال با معنى الحصري دلالة «كونية»» لاسيما إذا كان المقصود المرتبة الإنسانيةء ولو باعتبار 
الاكتمال التام لجميع هيئاتهاء أو أي مرتبة فردية أخرى. والذي ينبغي علينا هنا اعتباره 
بالأساس» هو نقلة ميتافيزيقية لفهوم الإنسان الفردي ينبغي القيام بها إلى اليدان الحارج عن 
الفردية وأفوق الفردية. و بهذا المعنى» ويالرجوع إلى ما ذكرنا به قبل قليل» فإن مفهوم 
االإنسان الكامل! ينطبق في البدايةء وبالدلالة الأكثر شيوعاء على جملة مراتب الظهور. لكن 
باعتبار مفهوم أوسع إحاطةء وذلك بإعطاء هذه الكلمة غاية دلالتهاء عند اشتما لما آيضا على 
المراتب الباطنة أي على التحقق الام والكامل للكائن الكالي» بالمعنى السامي الذي نبهنا 
عليه سابقاء مع التحرز دائما من آن كلمة «كائن» لا يكن حينئذ اعتبارها إلا بدلالة قياسية 
خالصة. 
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وما هو أساسي هناء ملاحظة أن أي نقلة ميتافيزيقيةء كالتي كنا بصدد الحديث عنهاء 
ينبغي أن ينظر إليها كتعبير عن تمثيل قباسي بالمعنى الحصري هذه الكلمة. و لتدقيق الفهم في 
هذه النقطةء نذكر بان كل تمثيل قياسي حقيقي ينبخي تطبيقه في الاتجاه ا معاكس: وهو ما يمثله 
الرمز المشهور ل«خاتم سليمان!ء المشكل من مثلين متقابلين [بجيث تظهر من تداخلهما نجمة 
سدأسية](6). وكمثال مذاء فكما أن الصورة في الرآة تظهر معكوسة بالنسبة للمقابل ها 
فإن الأول آو الأكبر في المستوى المبدئيء يكون» في الظاهر على آي حال» هو الأخير 
والأصغر في مستوى جلى الظهور(7). ولكي نأحذ أمثلة مقارنات من البدان الرياضي مثلما 
قمنا به في هذا السياق بهدف تيسير الفهم نقول: إن النقطة المندسية معدومة كما ولا تحتل 
أي حيّز من الفضاءء مع آنها هي البدا الذي ينشاً منه الفضاء بكامله» فليس هو سوى تطور 
أو انبساط إمكانياتها الخاصة (وسيتم لاحقا شرح هذا المعنى بالتحديد بكيفية أنم). وكذلك 
فإن الوحدة الحسابية هي أصغر الأعداد باعتبارها واقعة قي الكثرة العدديةء بيد آنها هي 
الأكبر مبدئياء إذ أنها تشتمل عليها جميعا تقديرياء وتنشاً كل سلساتها مجرد تكرارها 
اللاحدود. 

يوجد إذن تمثيل قياسي »لا تشابه بين الإنسان الفردي وهو كائن نسي غير تام» وهو 
المعتبر هنا كنموذج لنوع من أنماط الوجود» بل نموذجا لكل وجود مشروط؛ وبين الكسائن 
الكلي اللامشروط والتعالي بالنسبة لحميع أنغماط الوجود الخاصة والمعيّنة» بل بالنسبة 
للوجود الكلي الخالص؛ وهذا الكائن الكلي هو الذي نطلق عليه رمزيا اسم «الإنسان 
الكامل». وبسبب هذا التمثيل القياسي» ولكي نطبق هناء دائما على سبيل الخال ما كنا 
بصدد التنبيه عليه يكن القول إنه إذا كان «الإأنسان الكأمل» هو مبدأ كل ظهورء فإن 
الإنسان الفردي ينبغي آن يكون بكيفية ماء في مرتبته: احصَلة والغاية؛ وهذا فإن جميم 
التراثيات متفقة بالفعل على اعتباره التوليف الجامع لكل العناصر ولجميع مالك 
الطبيعة(8)ء وهكذا ينبغي أن يكون الأمر لكي يكون التمثيل القياسي صحيحاء وهو بالفعل 
كذلك؛ لکن لتبریره تبریرا تاماء وتبریر تسمیته بالإنسان الکاملل» نفسهاء پلزمنا عرض 
اعتبارات حول الوظيفة الكونية المخصوصة بالكائن الإنساني» ولو توسعنا في بيان ما تشتمل 
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عليه لابتعدنا عن الموضوع الذي نريد معالجته تخصيصاء وريا سنجد ها موضعا أحسن 
ملاءمة في فرصة آخرى. إذنء نكتفي» في الوقت الحاضر. بالقول إن الكائن الإنساني في 
ميدان وجوده الفردي له دور يكن حقا أن ينعت باالمركزي» بالنسبة لحميع الكائنات 
الأخرى الواقعة مثله في هذا المبدان؛ وهذا الدور يجعل من الإنسان التعبير الأنم عن المرتبة 
الفردية المعتبرة بجيث تندرج فيه» إن صح القول» جيع إمكانياتهاء بكيفية خاصة على أي 
حال وبشرط عده الاقتصار على هيثة من هيئاته بامتداداتها اللاعددة القابلة ها(9). وهنا 
تكمن الأسباب الأكثر عمقاء من بين جميع التي يمكن أن يعتمد عليها التمثيل القباسي الذي 
نعتبره؛ وهذه المكانة اللخصوصة هي التي تسمح بكيفية مشروعة نقل مفهوم الإنسان» بدلا 
من مفهوم أي كائن آخر ظاهر في نفس أالرتبةء لتحويله إلى المفهوم التراثي لالإنسان 
الكامل“(10). 

ونضيف آيضا إحدى آمم اللاحظات» رهي أن «اللإنسان الکامل» لا يوجد إلا 
تقدير!» وسابا إلى حد ما» أي پوجد كنموذج مثالي ما دام التحقق الفعلي للكائن الكلي م 
يمنحه الوجود الخاضر الموجب؛ ويصح هذا على كل كائن مهما كان» باعتباره منجزا مشل 
هذا التحقق أو ينبغي عليه إنجازه(11). ولكي نزيح كل سوء فهم نقول أن مثل هذه الكيفية 
في الكلام التي تظهر في نسق متتابع ما هو جوهريا متزامن في نفسه» لا تكون مقبولة إلا 
عند الوقوف في وجهة نظر خاصة لرتبة من مراتب ظهور الكائن»بجيث تؤخذ هذه المرتبة 
كنقطة انطلاق للتحقق. ومن جانب آخحر» فمن البديهي أن عبارات مثل عبارة اوجود 
سالب» و«وجود موجب» لا ينبغي أخذها حرفيا» حيث المفهوم نفسه لكلمة «وجود» لا 
ينطبتق با معنى الحصري إلا مقدار حدود وإلى حد معين. لكن القصور الملازم للغة» بجكم 
ارتباطها باوضاع المرتبة الإنسانيةء بل بالا حص بهيئنها الجسمانية الأرضيةء يتطلب في كثر 
من الأحيان» مع بعض الاحتياطات» استعمال «صور لفظية» من هذا النوع» اذ بدونها صبح 
من المستحيل توصيل الفهم» لاسيما في اللغات غير الملائمة للتعبير عن الحقائق الميتافيزيقبة 
مثل ما هي عليه اللغأت الغربية. 
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التعقيبات على الباب الثاني 


(1) كلمة «الإنسان الكامل» بالعربية تكافئ كلمة آدم قدمون في القبالة العبرية [آي 
المذهب العرفاني في الملة الإسرائيلية]؛ وهو كذلك «الليك» (وانك بالصينية) في 
تراث الشرق الأقصى (تاو- تي - كينڭ» 25)-وفي التصوف الإسلامي يوجد عدد 
كبير من الكتب لؤلفين ختلفين حول الإنسان الكامل؛ ونكتفي هنا بذكر اثنين هما 
أهمية متميزة في وجهة نظرناء وهما لحيي الدين بن عربي (638-560ه) ولعبد 
الكريم الجيلي (ت:832ه) [تنظر نصوص كثيرة لا مثيل لأهميتها حول الإنسان 
الكامل في كتابنا: الكمالات الحمدية والإنسان الكامل في رؤية ابن العربي. فمثلا في 
الباب 78 من الفتوحات» وهو في معرفة الخلوة يقول: 
[واصل الخلوة في العا الخلاء الذي ملأه العا . فاول شيء ملأه: ألمباء» وهو جوهر 
مظلم ملا الخلاء بذاته. ثم جلي له احق باسمه ألنورء فأانصبغ به ذلك الجوهرء وزال 
عنه حكم الظلمةء وهو العدم» فاتصف بالوجود» فظهر لنفسه بذلك النور المنصبغ به؛ 
وکان ظهوره به على صورة الانسان» وبهذا يسمَيه أهل الله: ألانسان الكبير» ويسمى 
ختصره: ألانسان الصغيرء لأنه موجود أودع الله فيه حقائق العام الكبير كلهاء فخرج 
على صورة العام مع صخر جرمه. والعا) على صورة ألحق» فالانسان على صورة 
ا لحق» وهو قوله: إن الله حلق آدم على صورته. ولا كان الأمر على ما قررناه» لذلك 
ارات و ا رهی اکر من حل الاس ولكن ار الاش 
يعلمون» لكن يعلم القليل من الناس. فالإنسان عام صغيرٌء والعالم إنسان كبير. ثم 
انفتحت في العام صور الأشكال: من الأفلاك والعناصرء والْوّلندات(آي المعادن 
والنبات والحيوان والجن والإنس). فكان الانسان آخر مول في العالم؛ أوجده الله 
جامعاً لحقائق العام كله» وجعله خليفة فيه» فأعطاه قوة كل صورة موجودة في العالم. 
فذلك الجوهر اهبائي المنصبغ بالنور هو البسيط» وظهور صور العام فيه هو: 
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(2) 


)3( 


(4) 


(3) 


(6) 
(7) 


(8) 


الو سيط والانسان الكامل' هو: الوجيز؟ قال تعالى: [ سنرب بهم يتِا فى الفاق وف 


اُنفيہة حی ينن لَه أنه احق [فصلت 153 ليعلموا ااذ الإنسان مال وجيز من 
العا/ء يحوي على الآيات الي في العال]. 
في موضع آخر برٌرنا استعمالنا اتن الكلمتين» وكذلك لألفاظ أخرى» ولسنا لي 
حاجة إلى مزيد من الاهتمام بالإفراط الذي قد وقع في استعماها أحيانا (الإنسان 
ومصره حسب ألفيدنتا الباب 2 2 و4).- وهذين اللفظين في اللخة الونانية والعربية 
نفس المعلى. 
مكن إبداء ملاحظة ماثلة ني ما تعلق بنطرية الدورات الزمنيةء التي ما هي في الصميم 
سوی تعبير آخر عن ألمراتب الوجودية: فكل دورة ثانوية» تعيد بكيفية ما وبمقدار 
أصغرء الأطوار المثاسبة لأطوار دورة أكبر تتضمن تلك الدورأت الثانوية. 
بنظر بو روشا- سوکتا في 'ريڭ فیدا» 10 90. 
حول هذا الموضوع؛ وحول ما يسمى في التراث المندوسي بفايشوانارا ينظر الإنسان 
ومصبره حسب ألفيدنتأء الاب 12]. 
امرجم نفسهء الباب 1 و3. 

قد رضحا كيف أن هذا امعنى معب عنه بوضوح تام في نصوص من ألا وبانيشاد 
وأخرى من الإجيل. 
في هذا الصدد» نشير بالخصوص إلى التراث الإسلامي المتعلق بخلق الملائكة وخلق 
الإنسان.- الدلالة الحقيقية هاته التراثيات لا تشترك في أي شيء إطلاقا مع آي تصور 
«تعولي» [التحولية" نظرية تزعم عدم ثبوت الأنواع الحية لأنها في تحول مستمر]ء بل 
آي تصور «تطوري؟ العطورية" نظرية النشوء والارتقاء] بالمعنى الأعم هذه الكلمة: 
ولا مع أي من التخيلات الخادعة الحديغة المستلهمة مباشرة بكيفية متفاوتة الزيادة 
والنقص من مثل هذه التصورات المضاذة للتراث الروحي. 
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(9) التحقق الكامل بالفردية الإنسانية يتناسب مع «المرتبة الفطرية الأصلية الأولى»» التي 
تكلمتا عنها سابقا مراراء وهي التي تسمى ني التراث اليه ودي المسيحي باالقام 
ا ماني العدني - نسبة إلى جنة عدن-4 ع۸1 .&ta Cd6‏ 

(10) لتجنب کل لہس نذکر بأئدا دائما نعتبر كلمة «تحول ۲۵560۲۳4101 بمعناها 
الاشتقاقي المضبوط ٠‏ الذي هو «المرور إلى ما وراء الشكل». آي إلى ماوراء كل ما 
بنشمي إلى ميدان أنماط الوجود الفردية. 

(11) باعتبار آحد المعاني»ء وني مصطلحات التراث اليهردي- المسيحي تثداسب هاتان 
ألالتان السالبة والموجبة «للإنسان الكامل». على التنالي» مع الوضع السابق على 
«الهبوط من الخنة» والوضع التابع للخلاص والاجتباء؛ فهما إذن في هذه الوجهة من 
النظرء الآدمّان اللذان تكلم عنهما القديس بولس (الرسالة الأول إلى الكورنئين. 
5 وفي نفس الوقت» هذا يبيّن علاقة «الإنسان الكامل» باللوغوس [آي العقل 
الأول عند الحكماء أو القلم الأعلى عند الصرفيةء أو كلمة الله الأولى] (ينشر 
السلطة الروحية والحكم الزمنى ط .2 الباب8ء ص 98). 
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الباب الثالث 
الرمزية الميتافيزيقية لشكل الصليب 


جل المذاهب التراثية تشير إلى التحقق بقام لإنسان الكامل» بنفس الرمز في كل 
مكانء وهذاء كما ذكرناه في البدايةء لأنه من بين الرموز المرتبطة مباشرة بالملة الأصلية 
الأولى: إنها علامة الصليب» الت تل بجلاء تام كيفية حصول ذلك التحقق بالتواصل 
الكامل بين مجموع مراتب الكائن» متناسقة ومترابطة في انسجام تام» وتكامل شامل في 
اتجاهي: «الانبساط الشاسع lak g « ampleur‏ lرlزcxaltationg‏ «)1(. 

وبالفعل فإن هذا التكامل الشامل المزدوج يمكن أن بنظر إليه حاصلا أفقياء أي ني 
مستوى أو درجة وجودية معينة» هذا من جانب» وحاصلا من جانب آخر في التراتب 
المرمي المرتب ججميع الدرجات. وبهذا يكون الاتجاه الأفقي مثلا ل«الانبساط الشاسع» أو 
الامتداد الكامل للفردية باعتبارها قاعدة التحقق» وهو امثداد يتمثل في ثطور لا حدد لجحملة 
إمكانيات خاضعة لبعض الشروط الخاصة للظهور؛ وي حالة الكائن الإنساني» لا يقتصر 
هذا التمدد طبعا على الجانب الجسماني للفرديةء وإنما يشمل جميع هيئاتهاء إذ المرتبة 
الجسمانية ليست سوى وأحدة من تلك الميئأت بالمعنى المحصري. أمّا الاتجاه العمودي 
فيشمل التراتب التسلسل بالتراكب اللاحدد أيضا- بل من باب اولى- للمراتب المتعددة: 
وكل واحدة منهاء باعتبار شموليتها كذلك هي إحدى هذه الجمل من الامكانيات كل جملة 
ترجع إلى «عال» أو درجة» ومجموعها مندرج في الحصيلة الجامعة ل«الإنسان الكامل٤(2).‏ 
إذن» فالانبساط الأ فقي في هذا التمثيل» يناسب لاغعدودية اينات الممكنة لنفس الكائن 
باعتبار اكتماله الشامل؛ آما التراتب العمودي» فيتناسب مع السلسلة اللاعددة لمراتب الكائن 
الكلي. 

ومن البديهي أن المرتبة التي يشل تطورها الحط الافقي يكن آن تكون آي مرتبة 
وجودية؛ والحقيقة إنها هي المرتبة التي يكون فيها ني الوقت الحاضرء من حيث ظهوره» 
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الكائن الحقتق لقام «الإنسان الكامل». وهي بالنسبة إليه نقطة الانطلاق ودعامة أو قاعدة هذا 
التحقق. فما من مرتبة مهما كانت إلا ويمكن أن توفر لكائن مثل هذه القاعدة» كما سنراه 
بكيفية أوضح في ما بعد؛ وإذا اعتبرنا في هذا الصدد المرتبة الإنسائية با لخصوص,» فلاأنها هي 
مرتبتنا التي تتعلق بنا مباشرة؛ وهذا فإن الحالة التي نركز عليها اهتمامنا هي حالة الكائنات 
التى تنطلق من هذه المرتبة لإلجاز التحقق المقصود؛ لكن ينبغي أن يُعلم أنها من وجهة النظر 
المبتافيزيقية الخالصةء لا تشكل بأي كيفية حالة تتمتع بامتباز خاص. 

ومن الآن بنبغي أن نفهم أن تحقيق الجمعية الفعلية للكائنء لأنها غير خحاضعة لأي 
شرط» هي نفس ما يُسمّى ني المذهب المندوسي ب«الانعتاق» (موكشا)ء أو ما يسمى في 
التصوف الإسلامي ب«التحقق بالوحدة العليا“(3). ومن معطياته آن «الإنسان الكامل؟» من 
حیث مثيه مجموع الاسمين (آدم وحوا) له نفس عدد اسم الله [أي الاسم الأعظم الفرد 
الجامع]ء وهذا التطابق يعبر حقا عن «التحقق بالوحدة العليا“(4). وني هذا السياق لابد من 
إبداء ملاحظة هامة: لأ بالإمكان الاعتراض على تسمية آدم وحوا-رغم آنها قابلة بالتاكيد 
لنقلة مقبولة -لا تنطبق» يمعناها ا لحصري» إلا على الإنسان الأول؛ والحواب هو أن «التحقق 
بالوحدة العليا» (أو وحدة الوجود) لا تتحقق فعليا إلا بجمعية المراتب المتعددةء ويمكن القول 
أنها قد تحققت تقديريا في المرحلة «الجنانية٤»‏ آي عند اكتمال المرتبة الانسانية الي رجعت إل 
المركز الأصلي» وهو نقطة الاتصال المباشر مع المراتب الأخرى» كما سنراه لاحقا(5). 

و بالإضافة إلى ما سبق» يمكن أيضا القول أن تكامل المرتبة الإنسانية أو أي مرتبة 
أحرى» يمثل في مستواه وني درجته» جمعية الكائن نفسها؛ وهو ما يظهر بوضوح تام في 
الرمزية المندسية التى سنعرضها. وإنا كان الأمر على هذا المنوالء لأن بالإمكان أن نجد في 
آي شيء» ولاسيما ني الانسان الفردي» بل بالأخص في الانسان المجسمانيء التلاسب مع 
«الإئسان الكامل» او كالثال له» حيث أن كل جزء من الكون؛ ودوما في كل موضع»› سواء 
كان أحد العوال أو كائنا خاصاء يماثل قياسيا: الكل؛ وهذاء بالتاكيد صدق الفيلسوف الذي 
مثل ليبنتز يقر بان كل «جوهر فرد» (مع التحفظات التي آبديناها سابقا على هذه العبارة) 
پنبغي أن يتضمن في ذاته تمثیلا كاملا للكون» وهذا تطبيق صحيح للتماثل بين «الكون 
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اكير و«الكون الصغر)(6)؛ لكنه»ء باقتصاره على اعتبار «الجوهر الفردي فحسب» 
وإرادته جعل الکائن نفسه کائنا تاما بل مغلقاء دون أي اتصال حقبقي مع آي آمر يتجاوزه» 
حرم نفسه بهذا الاعتبار من المرور من اتجاه «الانبساط الأفقي» إلى اتجاه «الارتفاع العارج 
العمودي»ء وبهذا جرد نظریته من کل عمق مپتافيزيقي حقيقي(7). ولا نقصد هنا بتاتا 
الدحول في دراسة المغاهيم الفلسفية» مهمأ كانت ولا في أي شيء آخر يعود كذلك إلى 
الميدان «الظاهري العام»؛ وما ذكرنا الملاحظة الأخيرة إلا لكونها عرضت لنا تلقائياء كتطبيق 
شبه مباشر لا ذكرناه عن الاتجاهين اللذين يتم وفقهما الاكتمال الكلي للكائن. 

ولکي نعود إلى رمزية الصليب» ينبغي أيضا ملاحظة أن بالإضافة إلى دلالته 
الميتافيزيقية والمبدئية التي تكلمنا عنها حصريا إلى الآن» توجد له دلالات آخرى متلوعة ثانوية 
وعَرَّضية متفاوتة الأهمية؛ ويجب أن يكون الأمر على هذا المنوالء تبعا نا قلناه بصفة عامة 
عن تعدد الدلالات التي يتضمنها كل رمز. وقبلى التوسع ف الثمثيل اهندسي للكائن ومراتبه 
المتعددة» كما هي متضمنة توليفيا في علامة الصليب» وقبلل الدخول في تفصيل هذه الرمزية 
العقدة إذا أردنا الوصول إلى أقصى مداها الممكن» سلتكلم ولو قليلا عن هذه الدلالات 
الأخرىء» لأن الاعتبارات المتعلقة بهاء حتى إن ل تكن داخلة ضمن الموضوع الخاص بهذا 
العرض فإثها مح ذلك مرتبطة بها بكيفية ماء بل أحيانا بكيفية أكثر متانة ما قد بظن»وذلك 
دائما بسبب قانون التناسب الذي نبهنا عليه منذ البداية كالأساس لكل رمزية. 
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تعقيبات المؤلف على الباب الشالث 

(1) هله الألفاظ مستعارة من لغة اللصوف الاسلامي المنميزة بالدقة في هذا 
الأوضوع[حول هذا الموضوع ينظر البحث اهام جدا للشيخ ميشال فالسان: المصادر 
الإسلامية لكتاب: رمزية الصليب].-وفي العام الغربي» نفس الدلالة نجدها بالضبط 
في تنظيم «وردة الصليب»ء وذلك قبل وقوع انعدام الفهم الحديث الذي آتى في شانها 
بشتى ألتأويلات الغريبة أو التافهة؛ وسنعود لاحقا إلى دلالة الوردة. [من أهم 
نصوص الشيخ الأكبر غيي الدين محمد ابن العربي المناسبة لموضوع هذا الكتاب» 
الفقرة التالية من الباب 559 من كتابه الفتوحات المكيةء وهي الفقرة المناسبة للباب 
0 الذي عنوانه: في العلم العيسوي» ومن أين جاء؟ وإلى أين ينتهي؟ وكيفيته» وهل 
تعلق بطول العام ؟ أو بعرضه؟ أو بهما؟. وقد بدأها بذكر النافلة والفرض» والطول 
والعرض؛ فالفرض والطول يناسبان خط المعراج العمودي» آو الكلمة الإإهية أو 
اللاموت. أو الحقيقة الأحمديةء أو عالم الغيب والأرواح؛ بينما النافلة والعرض»› 
يناسبان خط اللإسراء الأفقي» أو صدى الكلمة الإهية في الظاهر الخلقيةء أو 
الاسوت» أو البشرية أنحمديةء أو عام الشهادة والأجسام؛ أما نقطة التقاطع بين 
ا لحطين فهي رمز لقلب الإنسان الكامل الجامع لكل المراتب انبساطا وعروجاء كما 
سبق ذكره؛ وهي بالنسبة للسالك نقطة انطلاق فتحه» آي ولادته الروحية في عام 
املكوت. ونص الفقرة هو التالي: 
«سر النافلة والفرض, في تعلق العلم بالطول والعرض» من الباب 20: من كان عله 
عيسى» فلا يُوسّى» فإنه الخالق الحبي» والمخلوق الذي بُحيي. عرض العا في 
طبيعته» وطوله في روحه وشريعته. وهذا النور» من الصهيور والدهيور [عنوان 
كتاب] النسوب إلى الحسين بن منصور [الحلاج]. ل أر متحدا رتَق وفتق» وبربه 
نطق؛ وأقسم بالشفق» والليل وما وسق» والقمر إذا أتسقء وركب طبقاً عن طبق: 
مثله. فإنه نور في غسق؛ منزلة الحق لديه: منزلة موسى من التابوت؛ ولذلك كان يقول 
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(2) 


باللاھوت والناسوت؛ وأين هو ممن يقول [آي العارف الحمدي]: العين واحدة» 
ومحيل الصفة الزائدة؟ وأين فاران [أي مكة الكرمة] من الطور؟ وأين ألناأر 
[الموسوية] من النور[احمدي]؟ الحْرض دود والطول نمدود؛ والفرض والنفل: 
شاهد ومشهود؛|. 


[أورد المؤلف هنا جملة من كتاب‌التحفة المرسلة إلى الي - صلى الله عليه وسلم- 
للشيخ محمد بن فضل الله اندي المتوفى ستة 1029ه_. وذكر فيها المراتب الكلية 
السبعة للوجودء وهي غيب الأحدية» والوحدة أو الحقيقة انحمدية والواحدية أو 
الحقيقة الإنسانية» وعال الأرواح» وعالم ا لمغال أو الخيال» وعالم الأجسام والإنسان 
ا لجامع المطلق. ثم قال الجحملة التي أوردها المؤلف» وهي ألتي تحتها سطر: 

«والمرتبة الأحبرة منهاء أعنى الإنسانء إذا عرح» ظهرت فيه جميع المراتب السنة الكلية 
لمذكورة] مع انبساطها[عنده في جزئياتها] فيقال له[ اي لذلك الإنسان الموصوف ما 
ذكر]: الإنسان الكامل؛ والروح والانبساط على الوجه الأكمل كان في نبينا 241 
وهذا كان خاغ النبيين]. 

(ألتحفة المرسلة إلى الي للشيخ عمد بن فضل الله المندي) [وشذه الرسالة شرحان 
متازان. الأول للشيخ إبراهيم بن حسن الكوراني المنوفي سلة 1101ه. وعنوائها: 
إتحاف الزكي بشرح التحقة المرسلة إلى الني؛ والفاني للشيخ عبد الغ النابلسي 
المتوفى سنة1143ه. وعنوانها" نخبة المسالة شرح التحفة المرسلة]. 

- وهذا المعنى يتيح فهم هذه الكلمة التي قااء قبل نحو عشرين سنة [آي حوالي سنة 
0 او 1911 وهي سنة اعتناق الؤلف الشيخ عبد الواحد للاسلام] أحد 
الشخصيات التي ها في الاسلام مقام عال جدا» حتى بمجرد الاعتبار الظاهري افضلا 
عن مقامه كشيخ للطريقة الشاذلية» ويعني به الشيخ عبد الرحهمن عليش الذي أمدى 
إليه المؤلف هذا الكتاب-تنظر المقدمة -] الذي قال: «إذا كان للمسيحيين علامة 
الصليب» فإن للمسلمين حقيقعه». ونضيف أن في الميدان الباطي» العلاقة بين 
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(3) 
(4) 


(5) 


(6) 


«لإنسان الكامل» بالكلمة الإهية من جانب» e‏ [سیدنا حمد #] من جانب 
آخرء لا ثبقي» في صميم العقيدة أي اختلاف حقيقي بين المسيحية والاسلام عندما 
محصل الفهم الصحيح لكليهما [ومدار هذا الف e‏ 
الأنبياء من آدم إلى خاتمهم سيدنا محمد -عليهم السلام-].-ويبدو أن مفهوم فوهو- 
ماناء عند الفرس القدامى» يتناسب أيضا مع مهوم سان الكام» 

حول هذا الموضوع تنظر الأبواب الأخيرة من الإنسان ومصيره حسب ألفيدنتا. 

هذا العدد 66 هو حاصل جمع أعداد الحروف المشكلة للاسمين آدم وحوا انات 
لحمل الكبر: آدم ووا = (40+4+1) +6 +(1+6+8) = 66 = اله = 1 +30 
+30 +5]. وتبعا لسيفر التكوين العبري: «خحلق الإنسان ذكرا وانشى»» أي في هيئة 
مخنثةء وفيه أيضا أن الله خلق الإنسان على صورته» [وفي الحديث الشريف «خلق 
الله آدم على صورته» وني رواية «على صورة الرحمن»]. وفي الملة الإسلامية أمر الله 
الملائكة بالسجود لآدم اة (القرآنء آل عمران: 34 الإسراء 61ء الكهف 50): 
والميئة الأصلية الجامعة بين الذكورة والأنوثة هي الميئة الإنسانية التامةء التي تنوازن 
فيها العناصر المتكاملة بكيفية كاملة»ء بدلا من التضاد؛ وسنعود لاحقا إلى هذه النقطة. 
ونكتفي هنا بإضافة أن في التراث المندوسي يوجد تعبير عن هذه الميئة منطو رمزيا ني 
كلمة هامسأء حيث يقام تناسب بين القطبين المتكاملين للكائن وبين طوري الشنفس 
الممثلين لطوري الظهور الكلي. 

الطوران المذكوران هنا عن تحقيق «وحدة الوجود» يتناسہان مع التمييز الذي وضحناه 
في موضع آخر بين ما يمكن أن نسميه «الخلود الفعلي» و«الخلود النقديري» (ينظر 


الإنسان ومصره حسب الفيدنتاء اباب 18 ط3(. 


كانت لنا من قبل فرصة التنبيه على أن ليبنتزء خحلافا في هذا عن الفلاسفة الحدثين 
الآخرين» كانت لديه بعض المعطيات التراثيةء لكنها بسيطة وغبر تامةء وبالنظر لكيفية 
استعماله هاء پیدو أنه م يفهمها دائما فهما کاملا. 
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(7) ثمة عيب رئيسي آخرلفهوم ليبنتز رما يكون مرتبطا بكيفية متفاوتة التانة زيادة أو 
تقصا با مهوم المذكور» وهو إيلاجه وجهة النظر الأخلاقية في اعتبارات من مستوى 
کلي لا دخل ها فيهاء وذلك باعتبار ما سماه ب«مبدا الأفضل) ألذي زعم أنه العلة 
الكافية لكل وجود. وني هذا الساقء نضيف أبضاء أن التمييز بين الممكن والواقع؛ 
کما آراد لپبنتز وضعهء لا کن أن يكون له أي قيمة ميتأفيزيقيةء لأ كل ما هو مكن 
هو مقتضى نفس إمكانه واقع وفق نغطه الخاص. 
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الباب الرابع 
انجاهات الفضاء 


بعض الكتاب الغربيين» من ذوي المزاعم التربوية العرفانية المتفاوتة زيادة أو نقصاء 
أرادوا أن يعطواً لاصليب دلالة فلكية حصرياء فقالوا إنه رمز للهيغة الصليبية الي تشكلها 
دائرة ألبروج مع حط الاستواءء وأيضا صورة للاعتدالين عندما تمر الشمس قي مجراها 
السنوي على هذين النقطتين 1آي اعتدال اللبل والنهار في 21 مارس من الربيع» وني 23 
سبتمبر من الغريف](1). والحق يقال» إنه» إن صحت هذه الرمزيةء فإنغا ذلك كما نبهنا عليه 
سابقاء لأن الظواهر الفلكية نفسها يمكن» في وجهة نظر أكثر سمواء أن تلعتّر كرموز 
وبهذه الصفة بمكن أن نجد فبهاء كما هو الحال في أي موضع آخرء هذا التمثيلل لاإنسان 
الكامل' الذي أشرنا إليه في الباب السابق. إلا إنهء إذا كانت هذه الظواهر رموزا فمن 
البديهي آنها ليست هي الشيء المرموزء واعتبارها آنها هي الشيء المرموز نفسه ينشكل 
تنكيسا للعلاقات الطبيعية بين مختلف مستويات الواقع الوجودي(2). فعندما نجد شكل 
المليب في الظواهر الفلكية أو غيرهاء فلا فرق أصلا في قيمته الرمزية بينه ويين الشكل 
الذي نرسمه نحن أنفسنا(3). وهذا يبرهن ببساطة على آن الرمزية الخقيقيةء بعيدة على أن 
تكون نتيجة اخترأع يصطنعه الانسان» هي موجودة في الطبيعة نفسهاء أو بعبارة أحسن» 
الطبيعة بكاملها ليست سوى رمزا للحقائق المغارفة المتعالية. 

ومع بياننا للتأويل الصحيح ماهر مقصود هنا فإن كل وأحدة من الحملتين 
المستشهد بهما تشتمل على خطإ؛ وبالفعل» فمن جانب» دائرة البروج وخط الاستواء لا 
بشكتلان الصليب» لأن مستوييهما لا يتقاطعان في زاوية مستقيمة؛ ومن جانب آخر» فإن 
نقطتى الاعتدال لا يتواصلان طبعا إلا بخط مستقيم واحد» فصار الصليب هنا أشد خفاء. 
والذي ينبغي اعتباره في الحقيقة هو مستوي خط الاستواء واحور الواصال بين القطبين وهو 
عمودي على هذا المستوي؛ ومن جانب آخر, الخطان الواصلان على التعالي بين نقطقي 
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الانقلابين وتقطيي الاعتدالين [يعني بالانقلابين:الشتائي والصيفي]. ففي الحالة الأولى نحصل 
على ما بمكن تسميته ب: الصليب العمودي؛ وني الحالة الثانية: الصليب الأفقي. ومجموع 
الصليبين اللذين هما نفس المركزء يشكَل الصليب بالأبعاد الثلاثة الذي تنجه فروعه نحو 
الجاهات الفضاء الستة(4)ء المتناسبة مع الجهات الأصلية الستةء وهي التي مع مركزها 
تشكتل السباعي. 
وقد كانت لنا سابقا فرصة التنبيه على الأهمية الى تعزوها المذاهب الشرقية هذه 
الجهات السبعة من الفضاء» ولتناسبها مع بعض الدورات الزمنية(5). ونظن أن من اليد 
إيراد نص استشهدنا به حينذاك» وهو يبن أن نفس الاعتبار موجود أيضا في الترائيات 
الغربية؛ فكليمدت الإسكندري [عالم بوناني مسيحي (220-150م). سعى إلى التوفيق بين 
المسيحية والحكمة الإغريقية] يقول: إن من الله قلب العا تنطلق الامتدادات اللاععحددة: 
واحدة منها متجهة نحو الأعلى» والأخحرى نحو الأسفل» وهذه نحو اليمينء والأخرى تو 
اليسارء وتلك نحو الأمامء والأخرى نحو الوراء؛ وموجها نظره نحو هذه الامتدادات الستة 
كنظره إلى عدد متساو على الدوام» يبدع ويدير العالم؛ إنه الأول والآحر (الألفا و ألأومية 
الحرفان الأول والأخير في الأججدية البونانيةء أي: البداية والنهاية)؛ وفيه تنتهي أطوار الزمان 
الستةء ومنه تستمد امتدادها اللاغدد؛ هنا يكمن سر العدد سبعة(6). 
وهذه الرمزية هي الموجودة كذلك في القبالة العبرية» حين تتكلم عن ‌ألقصر المققدس 
أو القصر الداخلي الواقع في مركز اتجاهات الفضاء الستة. والحروف الثلاثة في الاسم الإلهي 
(يهوه)(7)» بتقليبها السداسي وفق هذه الاتجاهات الستةء تدل على قيومية الله[تعالى] للعا)ء 
أي ظهور اللوغوس [اي كلمة التكوين الإهي في كل آن: كن] في مركز كل الأشياء أي في 
النقطة الأول الأصلية التي بتوسعها أو تطورها تنشاً الامتدادات اللاحددة: إنه [تعالى] انها 
من التوهو (الفراغ) شيئاء وجعل ما لم يكن ما هو كائن. من الأثير الذي يتعذر منالهء اقتطع 
أعمدة عظيمة(8)؛ إنه يدر الأمى وباسمه الواحد تبدع کلمته (مامرا) کل کائن وکل 
شيء(9). وهذه النقطة المركزية التي تنبعث منها الكلمة الإمية لا تتطور في الفضاء فحسب 
كما ذكرناهء ونا أيضا في الزمان؛ إنها مركز العام من جيع الوجوه» أي إنها في نفس إلآن في 
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مركز الأمكنة وفي مركز الدهور. وإذا أخذنا هذا الاعتبار بالمعنى الحرفي فإنه لا يكون متعلقا 
إلا بعالمناء وهو الوحيد الذي تقبل شروط وجوده التعبير عنها مباشرة في لغة إنسانية: العام 
الخاضع للرمان واكان هو العام الحسوس؛ وحيث أن المقصود في الحقيقة هو مركز جمبع 
اعرا مكن المرور إلى الميدان اللاعسوس بالقيام بنقلة قياس قثيلي لا يبقى عندها للمكان 
وللزمان إلا دلالة رمزية خالصة. 

ولقد رأينا عند كليمنت الأسكندري' مسألة الأطوار الزمنية الستة متناسبة على 
التتالي مع اتجاهات الفضاء الستة: وهي کما ذکرنا» ست دورات» آجزاء من دورة آخرى 
آک؛ ویْعبٔر عنها بست الفيات. وبالفعل فإن الزوهار' والتلمود' [كتابان مقذسان عند اليهودا 
يقسّمان مذة بقاء العام إلى دورات آلفية: كث العام ستة آلاف سنة تشير إلبها الكلمات 
الست الأول من سغر التكوين(10)؛ وهله الألفيات الست نماثل قياسيا أيام الخلق 
الستة(11). والألفية السابعة كاليوم السابع» أي السبت' (ساباث). آي طور الرجوع إلى 
المبدإء ماسب طبعا للمركزء المعتبر كمنقطة سابعة للفضاء ء. فهنا يوجد نوع من ألترتبب 
الزمني الرمزي؛ الذي من البديهي أن لا يُعتبّر بالمعنى الحرني» مثل ما هو موجود في تراثيات 
آخحرى. وقد لاحظ المؤرخ جوزيف [37 -100 «[12( . أن ستة آلاف سنة تشكل عشرة 
سنوات کیری» کل سنة کیری اتتألف من ستة قرون (هي وروز الكلدانيين)؛ لكن المسمى 
بنفس هذه العبارة عند آخرين» هي دورة ة أطول بكثير» فهي عشرة أو اثنا عشرة آلف سنة 
الاش الرس غي أن هللا غير مه ناء إذ ليس القصود اصلا حساب اللدة 
احقيقية لبقاء عالنا[أي عا البشرية الراهنة في الأرض]ء فذلك يحتاج إلى بث معمق في 
النظرية أهندوسية للدورات الكبرى التي تسمى مانفانتارا [*#]. وحيث أننا لا ننوي القيام به 
في الوقت الحاضرء فإننا نكتفي باعتبار هذه التقسيمات من حيث قيمتها الرمزية. فتقول: إنه 
يكن أن يكون المقصود ستة أطوار غير محددةء وبالتالي فمدتها غير معيلة» ويضاف إليها 
طور سابع يشناسب مح نهاية جميع الأ شياء ورجوعها إلى وضعها الأول(13). 

ولنعد إلى مذهب 'القبالة في ما يتعلق بالنشاة ة الكونيةء كما هي مشروحة في سفر 
إيتسيراه. بقول م. فوليود: إن المقصوه هو التطور انطلاقا من التعقل إلى آن ببلغ إلى صوت 


81 


متحول» من الذي يتعذر إلى ما كن فهمه. فنلاحظ أننا إزاء عرض رمزي لسر النشأة 
الكونية المرتبط بسر الوحدة؛ وي فقرات أخحرى: هو سر النقطة التي تدطور إلى سطور في جميع 
الاتجاهات(14)ء ولا تصبح قابلة للفهم إلا بواسطة القصر الداخلي'إنه سرالأثير (آنير) 
الذي يتعذر إدراكه» حيث يقع التركيزء ومنه يفيض النور (آوور)(15). ٠‏ 

وہالفعل فإن النقطة رمز للوحدة؛ وهي مبداأالامعداد الذي لا وجودله إلا 
يإشعاعها (وألفراغ السابق ليس سوى كمون افتراضي خالص)ء لكنها لا تصبح قابلة للفهم 
إل بتموقعها هي نفسها في هذا الامتدادء فتصبح مركزا له» تعطيه حقيقته» وجاعلة من الفراغ 
شيئاء وما م يكن ما هو كأئن» فهو توسع تابع للتركيز؛ وهما طورا الشهيق والزفير اللذين 
يكثر الكلام عنهما ني المذهب امندوسيء والثاني منهما يتناسب مع نشأة العام الظاهر [وهو 
عبر عنه في التصوف الاسلامي ب فس الرحمان- بفتح الفاء الذي تظهر به وفيه 
مراتب الوجود كلهاء ينظر تفصيل ذلك كله في الباب 198 من كتاب الفتوحات المكية للشيخ 
محيي الدين ابن العربي]؛ وتجدر أيضا ملاحظة التماثل ألموجود في هذا الصدد مع نبض 
القلب والدورة الدموية في الكائن الحي. ولنواصل إيراد النص: إن النورلآوور) يجيا من 
سر الأثير (آفير). وظهرت النقطة الخحفية» أي حرف يود (16). وهذاالحرف يفل 
هيروغليفيا المبدأء ويقال عنه أن يع الحروف الأخرى للأججدية العبرية تشكللت منه. وتبعا 
لسفر إيتسبرأه يرمز هذا التشكل للحروف إلى تشكيل العام الظاهر(17) [وهو نفس ما 
نجده في الباب 198 من الفتوحات الكية» حيث بقيم الشيخ ابن العربي على التعالي تناسبا 
بين ثمانية وعشرين اسما إلمياء ومراتب الوجود الكوني الثمانية والعسشرين» والحروف 
الثمانية والعشرين. وفي كتابنا المفاتيح الوجودية والقرآنية لفصوص اكم بيْنًا تناسب ذلك 
كله مع الأنبياء السبعة والعشرين» لكل نبي باب» والفامن والعشرون هو الولي الاش 
وتناسبهم أيضا مع سور قرآنيةء لكل فص سورته المناسبة]. ويقال أيبضا أن النقطة الأصلية 
التي يتعذر فهمهاء هي الواحد الباطنء وتتجلى في ثلاثة نقط قشل البداية والوسط 
والنهاية(18)؛ وأجتماعها يشكل حرف (يود)ء الذي هو الواحد الظاهر (أو بتعبير أدق هو 
الواحد الثابت المثبت» من كونه مبدء! جلى الظهور الكلي)؛ آوءلكي نتكلم باللغة اللاهوتية: 
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اله [تعالی] یتجلی بکلمته ک مركز للعا). يقول 'سفر إيتسيراه: عندما تم إنشاء يود المتبقي 
من هذا السر أو من ال أفير (الأثير) المخفي هو آوور(النور)؟ وبالفعل» عند إزالة اليود 
من كلمة افر يبقی آوور. 
وفي هذا الموضوع بورد 'م. فولبود شرح ' موسى الليوني: بعد التذكير بأن القدوس. 
تبارك وتعالى»ء الذي لا يدرك لاکن معرفته إلا من خلال نعوته (ميدوث) التي خحلق بها 
العا!(19)؛ فلنبدا بشرح اول كلمة من التوراة: باراشيت(20)؛ في شان هذا السر المخفي في 
أعلى درجة. تعلمنا من الاب القدامى» أنه الأثير الصافي الذي يتعذر لسه. وهذه الدرجة 
هي الجموع الأكمل لكل الرايا اللاحقة (أي إنها خارجية بالنسبة إلى هذه الدرجة)(21).هده 
ااي الي تصددر مته بسر القطة الي هي تشسها درجة خفية مبعفة من الأثير الصافي 
المبهم(22). إنه من غر الممكن إدراك المرتبة الأولى الباطنة على الإطلاق(آي مرتبة 
اللاظهور المطلى)(23). وكذلك. فإن سر النقطة العلياء في غاية الخفاء(24)ء إلا إن 
بالإمكان إدراكه في سر القصر الداخلي. إن سر التاج الأعلى (كاثارء آول السيفيروث 
العشرة) يتناسب مع سر الأثير النقي الذي يتعذر إدراكه.إنه علة العلل واصل الأصول. في 
هذا الس الذي هو الأصل المستور لكل شيى» تبزغ النقطةلخفية التي منها يبعث الكل 
وهذا قبل في سفر إيعسبراه؛ قبل الواحد ما الذي يمكن أن تعذه؟ء آي: قبل هذه النقطةء ما 
الذي يكن أن تعده و تفهمه؟(25). قبل هذه النقطةء م يكن هناك وجود لشي سوی آین› 
أي سر الأثير النقي الذي لا يدرك وقد سمي هكذا (أي بتسمية هي جرد نفي) بسبب 
انعدام قبوله للفهم(26). إن بداية الوجود القابلة للفهم توجد في سرألنقطة العليا(27). 
ولكونها هي ألبداية لكل الأشياء» فهي تسمى تعقلل (أو: فكرة) (ماهاشيا)(28). إن سر 
الفكرة الخلاقة [أي سر التدبير ألإهي] تتلاسب مع ألنقطة الخفية. في القصر الداخلي يمكن 
نهم السر المتحد بالنقطة المخفيةء لأن الأثير النقي الذي لا يدرك يبقى مجهولا على الدوام. 
إن النقطةهي الأثر الذي أضحى ملموسا (وذلك بأالتركيز الذي هو نقطة انطلاق كل 
تفصيل) في سر القصر الداخلي أو قدس الأقداس(29). کل شیی» بلا استناء تَعَقلّه العقل 
٤‏ البداية(30). ولو أن أحدا قال: أنظرواء ثمة ما هو جديد في العا» فالزموه الصمت, لأن 
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ذلك قد تم سابقا تصوره في التعقل. من النقطة المخفية ينبعث القصر الداخلي (بواس طة 
السطور الناشئة من هذه النقطةء وفق اتجاهات الفضاء الستة). إنها قدس الأقداس» إنها 
السنة الخمسون (إشارة إلى اليوبيلء الذي يشل الرجوع إلى المقام الأصلي الأول)ء إنه المسمى 
أيضا: الصوت النبعث من التعقل. كل الكائنات وجميع الأسباب تنبعث عندئذ بقوة ألنقط ة 
العليا. هذا ما يتعلق بأسرار السيفيروث. [انتهت الفقرة المستشهد بها]. لقد أردنا إيراد هذه 
الفقرة بكاملها رغم طوهاء لأنه بالإضافة إلى أهميتها الخاصةء ها مع موضوع جشا هذاء 
علاقة مباشرة أوثق مما يكن افتراضه لأول وهلة. 

إل رمزية اتجاهات الفضاء هي التي سنطبقها على كل ما هر لاحق؛ إماء كما كنا 
بصدده» من وجهة نظرالكون الكبير» وإما من وجهة نظرألكون الصغير فالصليب ذو 
الأبعاد الثلاثةء يشكتل في التعبير أهندسي معلم إحداثبات يمكن إرجاع القفضاء كله إليه؛ 
والفضاء هنا يرمز إلى جملة جيع الإمكانيات» إما المتعلقة بكائن خاص,» وإما المتعلقة بالوجود 
الكاي. وهذا المعلم يتشكل من ثلاثة عاور: الواحد عمودي والاثنان الآخران أفقيانء فهي 
ثلاثة أقطار متعامدة لكرة غير عددةء ويمكن أن بُنظر إليها كالتجهة تحرو الجهات الأصلية 
الستةء ولو دون اعتبار لأي تصور فلكي. وني نص كليمنت الإسكندري' الذي أوردناه: 
الفوق والتحت يتناسبان على التتالي مع سمت الرأس وسمت القدم» واليمين واليسار مع 
الجنوب والشمال» والأمام والوراء مع الشرق والغرب. ونما يبرر هذا التناسب: توافقه مع 
المحطيات الموجودة تقريبا في جميع التراثيات. ويمكن أيضا القول: إن احور العمودي هو احور 
القطي» آي الخط الثابت الواصل بين القطبينء وحوله يتم مدار كل الأشياء؛ فهو إذن احور 
الرئيسي» بينما الاثنان الآخران ثانويان ونسبيان. ومن بين هذين الحورين الأفقيين. يمكن 
حور شمال - جنوب أن يُسمى أيضا احور الانقلابي» والآخر أي عور شرق س غرب' يمكن 
تسميته: احور الاعتدالي؛ ويرجع بنا هذا إلى وجهة النظر الفلكيةء بمقتضى تناسب الجهات 
الأصلية مع مراحل الدورة السنوية. والعرض التام هذا التناسب جرا بعيدا جداء ولا أهمية 
له هناء وبلا شك سنجد له موضعا آاحسن في بجٹ آخر(35). 
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(1) 


(2) 


)3( 


(4) 


(5) 
(6) 
(7) 


(8) 


تعقيبات المؤلف على الباب الرابع 


أخذت هذه الأمثلة التميزة جداء ما كتبه مؤلف ماسوني معصروف» هو ج. م. راكون 
(طقوس درجة وردة الصليب»؛ ص28-25). 

رما يُستحسَن التذكير مرة أحرى ما نبهنا عليه خلال مناسبات سابقةء وهو أن هذا 
التاويل الفلكي» يبقى دائما غير كاف من حيث هوء وخاطىئ بالأساس تماما عندما 
يزعم آنه حصري لا ينبخې قبول سواه؛ وهذا هو الذي انتج الاسطورة الشمسية أي 
النظرية الشهيرة جدا التي ابتدعها في أواخر القرن الثامن عشر دوبوي وفولناي» ثم 
بعد ذلك أعادها للظهور ماكس مولرء وإلى يومنا هذا لا يزال يوجد مناصرون ها من 
بين المثلين نا يسمى بعلم الأديان الذي من المستحيل علينا تماما آخذه مأخذ الجد. 
لنلاحظ أن الرمز محتفظ دائما بقيمته الخاصة» حتى إذا رسم بلا قصد واع» ويمحدث 
مثل هذا بالخصوص عندما يتم الاحتفاظ ببحض الرموز غير المفهومة نجرد التزيين. 
يبغي عدم الخلط بين أتجاهات و آبعاد الفضاء: فهي ستة اتجاهات» لكن لا توجد 
سوى ثلالة أبعادء يشتمل كل بعد على اتجاهين متعاكسين. وهكذا يتشكل الصليب 
الذي نحن بصدد الكلام عله من ستة فروع» لكن ليس له سوى ثلائة مستقيمات كل 
واحدة منها عمودية على الاثنين الآخرين؛ وتبعا للغة الهندسية: كل فرع يتمثل في 


نصف مستقيم متجه نحو جهة معينة انطلاقا من المركز. 


ينظر كتاب مليك العال» الباب7. 


ب فولیود؛ القبالة العرية جلد 1ء ص 216-215. 


سد! الاسم يتشكل من أربعة حروف (يهوه) فيبحذف اُاء الكررة تصبح 
ثلاثة [كذلك الاسم المغرد الأعظم في الإسلام هو: (الله) يتشكل من أربعة حروف» 
وجحذف اللام المكرر تصبح ثلائة. ونفس الشيء بالشسة لسم اشمد)]. 


إنها أعمدة الشجرة السيفيروتية: العمود الأوسط بين عمودي اليمين والشمال 


وسنعود إليها لاحقا [في الرمزية الصوفية العمود الأوسط يشل حضرات أسماء 
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الكمالء والعمود الاين لأسماء ا لجمال» والعمود الأيسر لأسماء الجلال. وفي اعتبار: 
آخر للأرسط أسماء الذات» وللأمن أسماء الصفات» وللأيسر أسماء الأفعال. وف 
اعتبار كوني وإنساني: الأوسط للعام الجبروتي البرزخحي وللنفوس» والأين للعال 
الملكوتي الأعلى وللأرواح» والأيسر لعا الملك والشهادة والس وللأجسام. آما في 
الآخرة: فللأوسط الأعراف» وللأين الجنةء وللأيسر جهنم]. ومن جانب آخر» من ) 
الأساسي ملاحظة أن ألأثير المقصود هنا لا ينبغي الاقتصار على اعتباره أول عناصر 
العام الجسماني» وإنما تعتبر أيضا دلالته العليا بنقلة قباس تثيلي» كما هو حاصل ٠‏ 
بالنسبة للاكاشاً (الأثير بالسنسكريتية) في المذهب الندوسي (ينظر كاب الإنسان 
ومصيره حسب الفيدنتاء الباب3). 

(9) فر ایتسىراه445. 

(10) سفر دي- تسانیوئا: زوهار» 2 176ب. 

(11) نذکر هنا بالكلمة الواردة في التوراة: آلف سنة هي كاليوم الواحد في رؤية الرب [فهسي 

بقة للآية 47 من سورة الحج: وإ يَوّمّا عند رَبك الف سََة ما 


تعد و4 ]. 

(12) تواريخ يهودية)4؛1. 

[#] لقد قام المؤلف بهذا الببحث ونشره في مجلة إنجليزية متخصصة في التراث اهدي في 
عدد جوان- جويلية 1937ء ونشر بالفرنسية في كتاب جامع لبعض مقالاته 
عنوانه:آشكال تراثية ودورات كونية؛ أما البحث فعنوانه: (بعض اللاحظات حول 
نظرية الدورات الكونية). وخلاصة ما ذكره حول مدة الدورات» أن الدورة العظمى 
للتطور التام لمرتبة وجودية تسمى: كالباء وهي تتالف من 14 دورة» كل واحدة منها 
تسمى مانفانتارا» سبعة منها سابقة بالنسبة للبشرية الراهنةء وسبعة منها لاحقةء وهذا 
التسبيع يتناسب مع الأراضي السبعة والسمارات السبعة. ثم إن كل مانفانتارا تتشكل 
من أربعة آطوارء كل طور يسمى يوكاء مُدتها تتناقص كالتالي: 1+2+3+4-=10؛ آي 
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أن مدة الرابعة الأخيرة تساوي نصف مدة الثانية وثلث الثانية وربح الأولى. ومدة 
الرابعة الأخيرة التي نحن فيها منذ أكثر من 6000 ستة هي: 6480سنةء ومدة الثالعة 
الي سېقتها:12960سنة (وهي التي تسمى عند الفرس والإغريق: أالسنة الكبرى» 
وهي ٿساوي نصف مدة دورة الانقلابين- أي الربيعي والخريفي-آي أن نقطة هذا 
الاعتدال تنتقل بدرجة واحدة فلكية كل 72 سنة-)ء ومدة ألثانية: 9440 1سنةء وملدة 
الأولى: 25920سة (ومجموع الدتين الأخحرتين» آي الأول والثانية» مع نلصف 
الثاللةهي الفاصلة بين بداية البشرية الراهنة وطوفان نوح عليه السلام). فمدة 
الانفانتارا الراهنة هو الجموع: 64800 سنة. 

(13) لا شك أن هذه الألفية الأخرة ماثلة للسلطة الألف سةة المذكورة في سيفر الرؤيا 


للقديس يوحناء المتعاقة بنهاية 8 [هذه النهاية هي اکور : سورة ا 


ع iE,‏ ے ا اا غ ص سا و عر إل سر ر ا سے ر 
رى فإذا هم قيَام سرون ت وَأشرقت لازم بنور ربا ووضع الکتدب 


وَچأئ»ء بالنْبيحنَ وَالشبَدَ لشېدآء وَفُصِىَ بََُْم باحق وَهُمَ کا يُعَلَمُونَ ( وَوفْيَت کل 
تفس م عَمِلَّتَ وَهُو أعلَمُّ ما يلون ]. 

(14) في التراث افندوسي تمل هذه السطور بشعرات شيفا [شيفا رمز للمظهر الإ شي 
الجامع لصفات متعددة من أهمها صفة الخلاق الحكيم]. 
[كثبرة هي الكتب والنصوص الصوفية التي تكلم عن أسرار النقطةء وبالأاخص نقطة 
باء البسملة المنطوي فيها القرآن. آي كل الوجود» منها: الرسالة القدسية في أسرار 
النقطة الحسية لعلي بن شهاب بن محمد الممداني (ت:786ه)ء ومن بينها كتاب 
نفيس حول آسرار النقطة للشيخ عبد الكريم الجيلي (ت: 832ه) عنوانه: حقيقة 
الحقائق الي هي للحق من وجهء ومن وجه للخلائقء ومنها: كتاب (النقطة الأزلية في 
سر الذات الحمدية) لأبي محمد عبد الله الغزواني المراكشي (ت:935هم) ومنها 
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كتاب شر الدر وبسطه في بيان كون العلم نقطه 'للشيخ احمد بن غيي الدين 
(ت:1320ه)- وهو أخو الأمير عبدالقادر الجزاأئري-. ومدار الكتاب حول شرح 
كلمة منسوبة للإمام علي ك العلم نقطة كثرها الجهلاءء ومنها كتابالأغوذج الفريد 
المشير خالص التوحيد في معنى انطواء الكتب السماوية في نقطة: بسم الله الر من 
الرحيم للشيخ أحمد العلاري الجزائري (ت:1 135ه)ء وغیرها کثیر؛ وفي معناها 
يقول الشيخ الأكبر ابن العربي في صلاته على الني ك لقطة البَسْمَلة الْجَامِعَة لِمَا 
يكو وَلِمّا كان. وقطة الأَمرَ الْجَوّالة بذوائر الأكران]. 

(15) القبالة العبريةء امجلد الأول ص217 ا 

(16) المرجع نفسهء الجلد الأولء ص217 

(12) التكوين (إيتسيراه) بالمعنى الحصري» هو إبداع جلى الظهور في المرتبة اللطيفة؛ 
والإبداع في المرتبة الكثيفة يسمى آسياه؛ بینماءمن جانب آخرء بارياه تعني 
الظهورانعتق عن الشكل. وني موضع خر نهنا على هذا التطابق الام بين القباله 
[العبرية] وتريبهوفانا في المذهب امندوسي في اعتبارهما للعوام (ينظر كتاب ألإنسان 
ومصيره حسب الفيدنتاء الباب5)؛ [إوهي متطابقة تماما مع ما نجده في التراث 
الإسلامي: فتلك العوام الثلائة المذكورة» آي الكثيقة واللطيفة والنعتقة عن الشكل. 
تتناسب مع عوالم الملك والجبروت والملكرت]. 

(18) في هذا السياقء النقط الثلاثة نمائل في الرمزية المندوسية العناصر الثلاثة للكلمة 
[المقدسة] أحادية المقطع: أوم» وكذلك في الرمزية المسيحية القديمة (ينظر كتاب 
الإنسان ومصيره حخسب الفيدنتاء الباب4) [وهذه الثلاثة تمائل أيضا ني الرمزية 
الحرفية الإسلامية اروف الثلاثة الفاتحة لستة سور من القرآنء وهي: الم فللألف 
البداية لأن خرجها من الصدرهو الأول ولللام الوسط لأن تخرجه من اللسان» والميم 
للنهاية لأن حرجها من الشفترن» فهذه الثلاثة تمشل بهذا الاعتبار كل الحروف 
وحارجها.وكذلك في الشكل الرقمي ذه الحروف الثلاثة مجتمعة رمز ججميع العوال: 
من أعلى عليين إلى أسفل سافلين. وتدليث نقطة باء البسملة الأصلية يثله شكل 
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حرف الہاء فوقها والخفضة تحتهاء وهي في الوسط بينهماء هذا ي الرقم؛ أما ثي اللفظ 
فيظهر في الحروف الثلاثة (باء)؛ ثم يتكرر التثليث في الحروف الفلاثة المشكللة لأول 
كلمة في البسملة (بسم)» وأيضا في أسمائها الإلمية الغلاثة (الله الرحهمن الرحيم). وي 
دائرة الثبوة الإنسانية بظهر هذا التثليث في أول الأنبياء: سيدا آدم ل ا لمناسب 
للبداية وللاسم (الله) لحمعيتهما لكل الأسماء الإميةء أما النهاية ا اة فتلاسب مع 
سيدنا عمد 4# وللاسم (الرحيم) ولباقي الأنبياء بينهما الوسط اللاسب للاسم 
(الرحمن). ينظر تفصيل كل هذه المعاني في الباب الخامس من ألفتوحات الكية لابن 
العربي؛ وفي کتابه (الباء)]. 

(19) هنا نجد المكافي للتمييز الذي يقيمه المذهب المندوسي بين براهما المتعالي عن كل 
صفة' (نركونا) وبراهماً ذو الأسماء الحسنى (ساكونا)» أي بين الأعلى وألأقرب» 
وهذا الأخبر ليس سوى ' إيشوارا[أي مبدا جلى الظهور] (ينظر كتاب الإنسان 
ومصیره حسب الفيدانت الباب1 والباب 10). - وكلمة (ميذاه) تعني حرفيا قياس 
(وفي السنسكريئية: أماترا) [هذا التمييز يكافئ في التراث الإسلامي التمييز بين التثزيه 
والتشبيه“ أو بين ألإطلاق وألتقييد ‏ أو بالأخحص بين ألذات' ومرتبة الألوهية]. 

(20) من المعلوم أنها هي الكلمة التي يبتدا بها سفر القكوين: ثي البداية [اللاحظ آن آول 
حرف منها هو الباء الفاتحة لأول حرف من البسملة الى هي أول آبة في القرآن 
العظيم]. 

(21) من هذا الكلام نرى أن هذه الدرجة هي نفس مقام الكمال الجحامع في التصوف 
الإسلاميء وهو القام الذي يجمح تولبفيا كل الدرجات الأخرى» أي جميع مراتنب 
الوجود الكلي. ونفس هذا المذهب الصوي يستعمل امقارنة مع المرآة [ينظر مللا 
الفص الثاني من كتاب فصوص الحكم للشيج اہن العربي ]ومع أمور مائلة أخرى؛ 
فمن ذلك تبعا لعبارة أوردناها ني موضع آخر(كتاب الإنسان ومصيره حسب 
الفيدنتأ الباب10): الوحدة المشتملة في ذاتها على جيم مظاهر الألوهية (آسرار 
ربانية)ء آي جيع النعوت الإية الْعبَر عنها بالأسماء الصفاتية (ينظر كتاب مليك 
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العالمء الباب3)؛ إنه من المطلق (أي القدوس الذي يتعذر إدراكه) كالسطح العاكس 
بوجوهه التي لا تحصى» والذي يرفع إلى العظمة والممجد كل من يقابله كفاحا؛ ولا 
حاجة هنا إلى النبيه على أن المغصود هنا بالتحديد هو تلكالأسرار الربانية" 
(22) الدرجة التي تمثلها النقطةء الناسبة للوحدةء هي مرتبة الوجود الق الظامر (إيشوارا! 
في المذهب المهندوسي). 

(23) ني هذا السياق يكن الرجوع إلى تعاليم المذهب الندوسي في الموضوء المتعلق ما وراء 
مرتبة الوجود الظاهر المابت» أي مرتبة آنماً اللامشروطة (ينظر كتاب الإنسان ومصره 
حسب الفيدنتاء الباب15 ط3) حيث نبهنا على التعاليم المتوافقة معها في التراثات 
الأخرى. 

(24) الوجود التق الظاهر ما زال في البطون» لكنه هو مبدأ كل ظهور. 

(25) بالفعل» فإن الوحدة هي أول كل الأعداد؛ إذنء فلا وجود لشيى قبلها مکن عك 
والعد يعتبرهنا كرمز للمعرفة في فط تفصيلي. 

(26) إنه الصفر المبتافيزيقي» أو اللاظهور كما هسو في تراث الشرق الأقصى (أي الصين) 
حيث يرمز إليه بالفراغ (ينظر كتاب ' تاو-تي-کینغ)1 1)؛ وقد شرحنا في موضع آخر 
لاذا التعابير في الشكل لاني هي الوحيدة التي يكن تطبيقها على ما وراء الوجود 
الظاهر (الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب15ء ط3). [ومثال هذا الآيبة11 من 

٠‏ سورة الشورى: ليس كمتلهء شن المعبرة عن البطون والتتزيه» وبقية الآبة: 
وهو ألْسَميع ألْبَصِيرٌ 4 تعبّر عن الظهور والتشبيه. فكمال المعرفة في الجمع 
بينهما]. 

27) أي في الوجود احق الظاهن الذي هو مبدا الوجود الكلي؛ والوجود الكلي هو نفس 
جلى الظهرر الكلي» كما أن الوحدة هي مبدأ جيم الأعداد وبدايتها. 

(28) هذا لآنه ينبغي تعقل الأشياء بالفكر قبل تحقيقها الخارجي؛ وينبغي اعتبار هذا المعنى 
قياسيا بنقلة من المستوى الإنساني إلى المستوى الكوني. 
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(29) 'فدس الأقداس' يمثله القسم الأعمق في ميكل أورشليم حيث الخيمة المقدسة 
(میشکان) التي تشجلى فيها ' الشكيناه» آي ا لحضور الإهي. [وهذا التقديس المركزي 
المكاني في الإسلام لاثة دوائر:الدائرة الأوسع تتمثل في الدائرة الواصلة بين مواقت 
الحج إلى مكة المكرمة وفي داخلها دائرة آقل وسعا وهي دائرة الحرم المكي› وألحبرا 
الدائرة المركزية المكافئة ل دس الأقداسء وهي دائرة المسجد الحرام الذي تتوسطه 
الكعبة المشرفة]. 

(30) إنها الكلمة الإهية المخجلية في مرتبة العقل الأول امبر عنه في اللاهوت المسيحي 
بألحضور الإهي. [والمسمى ني التراث الإسلامي بالقلم الأعلى]. 

(31) إنها ديومة الحضور' لجميع الأشياء في ألآن الدائم. 

(32) ينظر كتاب مليك العا الباب3؛ ونلا حظ آن الخمسين تساوي تربيع السبعة زائد 
واحد؛ وكلمة كل في العبرية وني العربيةء ها بجساب الجملء» العدد 50؛ ينظر أيضا 
أبواب الفطنة (أو التعقل) الخمسون. [والملاحظ في هذا السياق» أن انتهاء الخمسين 
أسبوعا يتطابق مع الشهر الأخير من السنةء وهو شهر الحج» آخر الأركان الخمسة في 
الإسلام]. 

(33) مرة أخرى» إنها الكلمةء لكن بصفتها كلاما إلهيا؛ فهي أولا تعقلل داخلي (أي منه 
فيه)» ثم كلام في الخارج (اي بالنسبة للوجود الكلي)ء حيث إن الكلام ثل تجلي 
التعقل؛ وأول كلمة برزت» كما في سفر التكوين هي إياهي آور (فيات لوکس) [آي 
كلمة كن المتوجهة على الإيجاد: فيكون]. 

(34) نقلا عن القبالة البهوديةء المجلد الأول ص406-405. 

(35) كمال للعرافق» هكن أيضا ملاحظة إشارة القديس بولس إلى رمزية اتجاهات أو أبعاد 
الفضاءء عندما يتكلم عن عرض وطول وارتفاع وعمق حبة يسوع السيح (الرسالة 
الموجهة إلى الأفیزيينء 3418). فهنا لا يوجد سرى أربعة أطراف متميزة بدلا من 
سعة: فالالنان الأولان يتناسبان على التتالي مع الحورين الأفقيين» باعتبار مام كل 
واحد منهما؛ والاثنان الآخران يتناسبان مع النصفين العلوي والسفلي للمحور 
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العمودي. وسبب هذا التمييز بين هذين النصفين. هو تناسبهما مع اثلين حتلفين» بل 
متعاكسين باعتبار محثى ماء من أل كونا؛ أما الحوران الأفقيان فبالعكس إذ هما 
بتمامهما يتناسبان مع نفس ال كوناء كما سنراه في الباب التالي. [هذه الجهات الستة 
هي الواردة في دعاء الني ل التالي: اللهم اجعل في قبي لوراء رفي سَعي ورا 
رفي بَصّري نورا وَعَن بيني ورًاء وَعَن شيمالي لوراء وأمَامي لوراء وخَلفِي لور 
وفوقي وراء وتي ٺوراء وَاجعَل لي لوراء وَاجُعَلبي نورا]. 
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الباب الخامس 
نظرية 'الكونا الثلاثة في التراث الهندوسي 


قبل المضي إلى ما هو أبعد» وني سياق ما كنا بصدد الكلام عنه» يثبخي ان نذکر 
بالتوضيحات ألتي كنا أعطيناها في موضع آخر حول النظرية المندوسية المتعلقة ب ألكلونا 
الغلاثة(1). و ليس في نيتنا المعالجة التامة هذه النظرية مع جميع تطبيقاتهاء وإنما نكتفي بعرض 
نظرة حول ما يتعلق منها بموضوعنا. هذه الكونا الثلاثة مي صفات أو نميزات جوهرية 
وفطرية آصليةء مشكلة للكائنات بالنظر إليها في تلف مراتب ظهورها(2)» فهي ليست 
مراتب وإنغا شروط عامة تخحضع ها كل الكائنات» وبها ترتبط نوعا ما(3)ء وها منها نصيب 
ببسب تنوعُها غير محدد» وبمقتضاها تتوزع الكائنات تراتبيا في منظومة العوام الثلائثة 
(تريبهوفانا)» أي عبر جميع درجات الوجود الكلي. 

هذه الكُونا الثلاثة هي أولا:ساتواء أي الانسجام مع الجوهر النقي للذات (سات) 
المتطابق مع نور المعرفة (جتانا)» والذي يرمز إليه بنورانية الأفلاك السماوية الى تل 
لمقامات العليا للكائن؛ والالكو نا الثانية هي راجاس» انحرّض الباعث لانبساط الكائن في 
مرتبة معينةء أي لتطور إمكانياته الواقعة في مستوى معين من الوجود؛ وأخيرا تاماس» وهي 
الظلمة المماثلة للجهل (أفيديا)ء أو الجذر الظلماني للكائن باعتباره في دركاته السفلية. وهذا 
يصح على جيع مرأتب الكائن الظاهرةء مهما كانت» لكن يمكن طبعا أيضا بالاًخص إعتبار 
هذه النعوت أو هذه الميول بالنسبة للمرتبة الإنسانية: فالتوجه الصاعد لساتو يعود دائما 
إلى المقامات العلياء بالنسبة للمرتبة الخاصة التي تؤخذ كقاعدة أو كنقطة انطلاق ممذا التوزيح 
التراتي؛ والتوجه اهابط تاماس يعود إلى الدركات السفلية بالنسبة إلى تلك القاعدة؛ أما 
راجاس» فيعود إليهاء باعتباره محتل موقعا وسطا بين المقامات العلوية والدركات السفليق 
فهو إذن يتميز بتوجه ليس بالصاعد ولا بالمابط» فهو أفقي؛ وفي الوضع الحاضر» هذه هي 
مرتبة عا البشر (مانافا- لوكا)ء أي اليدان أو الدرجة التي تحتلها مرتبة الفردية الإنسانية 
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ضمن الوجود الكلي. وبيسر يكن الآن رؤية علاقة هذا كله برمزية الصليب» سواء بالاعتبار 
اميتافيزيقي الخالص» أو بالاعتبار الكوني (الكوسمولوجي) مُطبقا في مستوى ألكون الكبير' 
أو في مستوى ألكون الصغير. وفي جميع الحالات» يكن القول إن راجاس تتلاسب مع الط 
الأفقي بكاملهء أو - بنظرة أحسن» أي باعتبار الصليب ذي أبعاد ثلاثة-: تتناسب مع جموع 
الخطين الحددين للمستوي الأفقي» حيث تتناسب تاماس مع الجزء السفلي للخط العمودي 
الواقع تحت هذا المستوي الأفقي» بينما تنناسب ساتوا مع جزئه العلوي الوأاقع فوق هذا 
المسدوي الذي يقسم الكرة اللاعحدودة الي تكلمنا عنها إلى نصفي كرة علوي وسفلي. 

وفي نص من ألفيدا [الكثاب الهندوسي المقدس] تلعرَض الكونا الثلاثة متحولة 
واحدة تلو الأخرى باتجاه تصاعدي: الكل كان تاماس(عند أصل الظهور باعتباره صادرا من 
اللاتميز الأصلي الأول لبراكريي. إنه (أي براهما الأعلى) أصدر أمرا بالتحوّل» فعند 
أحذت تاماس صبغة (أي طبيعة)(4) رأجاس (الوسيط بين الظلمة والثورانية)؛ وعندما تلقى 
رأجاسر' بدوره الأمر من جديد اكتسى طبيعة 'ساثوا. وإذا اعتبرنا الصليب ذا الأبعاد الثلائة 
مسطرا انطلاقا من مركز كرة» كما فعلناه أخحرا وكما سنكرر فعله لاحقاء فإن حول تاماس 
إلى راجاس يكن تثيله كانه يرسم النصف السفلي هذه الكرةء من أحد القطبين إلى خط 
الاستواء؛ وتحول راجاس إلى ساتوا كآنه يرسم نصفها العلوي» من خط الاستواء إلى القطب 
الآخر. ومستوي خط الاستواء المفترض أفقيا يملل عندئذ كما قلناه» ميدان انبساط 
راجاس» بينما اماس وساتوا تتجهان على التنالي نحو القطبين في طرفي انحور العمودي 
(5).وأخيرا فالنقطة التي ينتظم فيها التحول من تاماس إلى راجاس» ثم من راجاس إلى 
ساتواء هي نفس مركز الكرة» كما بظهر بالرجوع إلى الاعتبارات المبسوطة في الباب 
السابق(6)ء وسنعود لاحقا إلى شرحها بكيفية أغ(7). 

وهذا الذي ذكرناه قابل للتطبيقء إما على جملة درجات الوجود الكلسي» وإما على 
مراتب وجود كائن ما؛ فشمة دائما تناسب كاملل بين هاتين الحالتين ؛ وكل مرتبة لكائنء 
تتطور بكل التوسع القابلة له (وهو غير محدد)» ضمن درجة معينة من الوجود. وإضافة إلى 
هذاء يكن القيام بتطبيقات ذات طابع أخحص.» لاسيما في الميدان الكوسمولوجي؛ على فلك 
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العناصر؛ لكن حيث أن نظرية العناصر لا تدحل ضمن يثنا هذاء فمن الأفضل أن لخصص 
لكل ما يتعلق بها دراسة آأخرى» نعالج فيها شروط الوجود الجسماني [كتب المؤلف القسم 
الأول من هذه الدراسة النفيسةء وقد ترجمناه في بداية القسم الأخيبر من ترجتنا لكتابه مراتب 
الوجود المتعددة]. 
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(1) 


2( 


)3( 


(4) 


تعقيبات المؤلف على الباب الخامس 


ينظر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسيةء ص244 ؛ وألإنسان ومصبره 
حسب الفيدنتاء الباب4. 

هذه الكوناً الثلائة هي بالفعل ملازمة لبراكريي نفسهاء الي هي الجذر'الأصلي 
نجلى الظهور الكلي؛ وهي في توازن كامل في لاتميزها الأصلي؛ وما من ظهور إلا 
ويمثل اختلالا لتوازنها الثلاثي [أي بتغليب واحدة منها على الثانيةء أو الثانية على 
الغالغة]. 

الدلالة الحرفية المعروفة لكلمة كُونا هي حبل؛ وكذلك المعنى الحصري للفظة بانذا 
وللفظة باشا هو: رابط وينطبقان على جميع الشروط الوجودية الخاصة وانحددة 
أوبواذيس) الي تعيّن بكيفية احص هذه أو تلك من مراتب أو آنماط الظهور. غير 
إنه ينبغي القول إن تسمية كنا تنطبق بالأخص على حبل القوس؛ فهي إذن تعر 
بنسبة ماء عن فكرة وتر بدرجات متنوعةء ومنها قياسيا فكرة ألتاهيل؛ لكن الفكرة 
التي هي أوْلى من فكرة التوتر 1510ع): والتقي رجا ينبغي اعتبارها هناء هي فكرة اليل 
الفطري ع٥21‏ ل”ع] القريبة منها في معناهاء بل حتى في لفظها [باللغة الفرنسية]ء 
وهي المناسبة بكيفية أصح لتعريف ال كلُونا الثلاثة. 

كلمة فارنا التي تعني با معني الحصري لون وبالتعميم تعني صفة تسقعمَّل قياسيا 
للدلالة على طبيعة أو جوهر مبدإ أو كائن؛ ومن هتا جاء استعماها أيضا معنى طبقة 
اجتماعيةء لأن تاسيس النظام الطبقي في الجتمع» باعتبار سببه العميقء» يترجم 
بالأساس تنوع الطبائع الخاصة لمختلف أفراد البشر (ينظر كتاب الدخل العام لدراسة 
المذاهب أغندوسيةء القسم الثالث. الباب6). وفي ما يتعلق بال كونا الثلاثة» فهي 
بالفعل تمثل بالوان رمزية: الأسود لتاماس» والأحر لراجاس» والأبيض لساتوا 
(ينظر كتاب السالطة الروحية والحكم الزمي» ط2 ص53). 
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)5( 


تبدو لنا هذه الرمزية موضبحة ومبررة يما فيه الكفاية صورة حبل القوس المندرج - 
كما د کر ناه“ ف دلالة كلمة كونا. 


(6) إلى هذا الدور الذي يقوم به الميدأء في العام وني كل كائن» تشير عبارة ألمنسق 


(7) 


الداخلي (آنتاريامي): ٳنه يقود کل شيء من الداخل» مستقرأ هو نفسه في أعمق ثقطة 
الي هي مركز (ينظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتأء الباب 14ط 3). 

حول نفس هذا النص الذي بعطي صورة لنظام العوالم الفلائةء في تناسب مع ال كلُونا 
الفلاثة ينظر كتاب باطنية دانتيهء الباب6 [ مما يناسب ألعوالم الغلالةء وال كلونا الثلائثة 
ف رمزية الحروف العربية: الحركات الثلائة: الرفع والنصب والخفض» وكذلك 
حروف المد الثلاثة (| و ي)]. 
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انحاد المنكاملات 


ينبغي عاينا الآن النظرء ولو إجمالاء إلى مظهر آخر لرمزية الصليب ريما تكون 
معرفته هي العم شيوعاء مع آنه لا يبدو عند أول وهلة على آي حال ذا علافة مباشرة مع 
كل ما رأيناه في الأبواب السابقة. ونقصد بهذا الكلام اعتبار الصليب رمزا لاتحاد 
المتكاملات. وفي هذا الصدد» يكن الاكتفاء باعتبار الصليب في شكله المألوف ذي بعدين؛ 
وللرجوع منه إلى شكله في الأبعاد الثلاثة. تكفي ملاحظة أن المستقيم الأفقي الوحيد مكن 
اعتباره كمسقط للمستوى الأفقي بكامله على المستوى المفترض عموديا والحامل لرسم 
الشكل. ثم لطر إلى الخط العمودي كممثل للمبدا الفاعل» وإلى الحط الأفقي كممشل 
للمبدا المنفعل؛ ويمقارنة مع الميدان الانساني» يسمّى هذان المبدءان على التتالي ب المذكر 
والمؤنث. وباعتبار دلالتهما الأوسع» أي بالنسبة لجملة جلى الظهور الكلي بكاملهء بطق 
عليهما المذهب المندوسي تسمية بوروشا وبراكريي(1). وليس المقصود هنا التوسع في . 
الاعتبارات المتعلقة بالعلاقات بين هذين المبدئينء وإنما فقط بيان أنه رغم الظواهر؛ء ثوجد 
صلة بين هذه الدلالة للصليب وبين ما سميناه بدلالتهما الميتافيزيقية. 

ومباشرة نقول» ولو لزمنا الرجوع لاحقًا إلى هذا العنى بكبفية أكشر تفصيلاء إن 
هذه الصلة ناتجة عن العلاقة القائمةء قي الرمزية المبتافيزيقية للصليب» بين احور العمودي 
والمستوى الأفقي. ومن المعلوم أن الفاظا مثل: فاعل ومنفعل» أو ما يكافؤهماء لا معنى هما 
إلا لواحد بالنسبة إلى الآخرء لأ التكامل هو بالأساس ارتباط بين طرفين. وبعد أن تقزر 
هذاء فمن البديهي أنه بالإمكان النظر إلى التكامل» كالحاصل بين الفاعل والمنفعل؛ في 
مستويات ودرجات متنوعةء بجيث يقوم نفس الطرف بدور فاعل أو منفعل تبعًا للعلاقة الي 
تربطه بالطرف الثاني خلال القيام بهذا الدور. لكن» في جميع الحالات» يكن دائما القول أن 
في مثل هذه العلاقةء الطرَّف الفاعل» هو في مستواه» ماثل لبوروشاء والطرف النفعل مماثل 
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لبراكريتي. والحال آننا سنرى لاحقا أن انحور العمودي» الوأاصل بين جميع مراتب الكائن 
بمروره عبر مراكزها على التتالي» هو حل ظهور ما يمى في تراث الشرق الأقصى بافاعلية 
السماء». وهي بالتحديد فاعلية بو روشا ال«غير معصرفة!» التي بها تتعين في براكريق 
ادعات الناسبة لجحميع إمكانيات الظهور. أما المستوي الأفقيء فسنرى أنه يشكل:«مستوى 
انعكاس»» ويشل رمزيا ب «سطح الياه)ء ومن المعلوم في جميع الترائيات أن «المياه» ترمز إلى 
براكريتي أو «القابلية الكليةا(2)؛ والحق يقال أن هذا المستوي» من كونه يشل إحدى 
درجات الوجود (ويكن تطبيق نفس هذا الاعتبار على أي مستوي أفقي مناسب للكثرة 
اللاحدودة لراتب الظهور)ء لا يتطابق مع براكريي نفسهاء وإنما مع أمر معين سبْقًا بعدد 
من الشروط الوجودية الخاصة (وهي الحدِدة لعا ما)» ويقوم نسبيا بدور براكريق» في أحد 
مستويات حلة الظهور الكلي. 

نقطة أخرى ينبغي علينا آيضا توضيحهاء وهي ترجع مباشرة إلى أعتبار«الإنسان 
الكامل!: فقد سبق الكلام عن كونه مشكَلا من مجموع آدم وحواا؛ وني موضع آخرء قلنا 
إن مجموع الزرجين بوروشا-براكريي يكن اعتباره مكافئا لالإنسان الكامل»» إما بالنسبة 
نجلى الظهور بكاملهء وإِما بالنسبة لرتبة وجودية معينة خصيصا(3). وفي هذه الوجهة مسن 
النظرء ينبغي اعتبار اتحاد المتكاملات مشكلا لل «ختشى» الأصلية التي تتكلم عنها جيع 
التراثيات؛ ودون أن نتوسع أكثر حول هذه المسالةء يمكننا القول إن الذي يجب فهمه هو أن 
في جمعية ألكائن» يلزم أن تكون المعكاملات فعلًا في توازن كامل» دون آي هيمنة لوأاحدة 
على آخرى. والملاحظ من جائب آخرء أن هذه «الختشى)» عمومًاء نسب رمزيًا الشكل 
الكروي(4)ء وهو من بين الأشكال جميعا الشكل الأقل نمييزاء إذ أن أبعاده متساوية في جميع 
الاتجاهات» وهو الْعتَبّر عند الفيثاغوربين أكمل شكل» ومثلا لصورة الجمعية الكلية(5). 
ولكي نعطي أيضا فكرة عن الجمعية الكليةء ينبغي» كما نبهنا عليه سابقاء أن تكون الكرة 
غير عحددةء كما هي عليه الحاور المشكلة للصليب» وهي الأقطار الثلائة التعامدة هذه الكرة؛ 
وبعبارة آخرى» حيث إن الكرة ناشئة من إشعاع مركزها فهي لا تنغلق آبداء وهذا ! لإإشعاع 
اللاعدود يملا الفراغ بكامله بسلسلة من الأمواج المتراكزة» كل موجة تكرّر طورّي قبض 
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وبسط الاهتزازة الأولى(6). ونفس هذين الطورين يعبْران عن أحد مظاهر هذا 
التكامل(7). وإذا نظرنا إليهما متزامنينء وهذا عند الانعتاق من الأوضاع الخاصة الملازمة 
جلى الظهور(ني مط متتابع)ء فسنشهدهما متعادلين تماماء بجيث يكون اتحادهما مكافشا في 
الحقيقة للثبوت البدئيء مثلما أن مجموع الاخحتلالات الجزئية الت بها يتحقق كل ظهور» 
پشکل على الدوام بلا تغير أبدا الاعتدال الكلي التام. 

وآخيرا هذه الملاحظة التي ها هي أيضا أهميتها: قلنا إن كلمتي فاعل ومنفعل: 
بتعبيرهما عن علاقة متبادلة فحسب» يمكن تطبيقهما في مستويات خختلفة؛ ؛ وينتج عن هذاء 
آنا إذا أعتبرنا الصليب بالا بعاد الثلاثة» حيث تظهر هذه العلاقة بين الفاعل و لفل ز ٤‏ 
احور الحعمودي مع المستوي الأفقي» فإننا بالإضافة إليهماء يكن رؤية نفس العلاقة 
الحورين الأفقيين» أو بين ما يمثلان على التتالي. ففي هذه الحالةء ولكي نحتفظ بالتناسب 
الرمزي القائم منذ البدايةء يكن أن نقول عنهماء > رغم اشتراكهما في الأفقبة ت أن الوا جحد 
منهما القائم بدور الفاعل عمودي بالنسبة إلى الآخر. وعلى هذا المنوالء مغلا إذا اعترنا 
أحدهما احور الانقلابي والآخر الحور الاعتداليء كما سبق ذكره»وفلقًا لرمزية الدورة 
السلويةء يمكن القول إن احور الانقلابي عمودي نسبيا بالنسبة للمحور الاعتدالي» بجيث 
يقوم قياسيا في المستوي الأفقي بدور احور القطي (محور: شمال-جنوب)» بينما بقوم الحور 
الاعتدالي بدور احور الاستوائي (محور: شرق -غرب)(8). وهكذا يعيد الصليب الأفقي ف 
مستواه العلاقات التي عبر عنها الصليب العمودي. ولكي نرجع هنا إلى الرمزية المبتافيزيقية 
إذ هي الت تهمنا بالأساس» يمكننا القول أيضا إن تكامل المرتبة الإنسانيةء الممشل بالصليب 
الأفقي. هو في المستوى الوجودي الذي يرجع إليهء كصورة للجمعية الكلية للكائن,» الممثلة 
بالصليت العمودي(9). 
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(1) 
(2) 
(3) 
(4) 


(3( 


(6) 


التعقيبات على الباب السادس 


بنظر تاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 4. 

المرجع نفسهء الباب 5. 

المرجع نفسه» الباب 4. 

من المعروف قي هذا الصددء خطبة أفلاطون في ألمادبة» على لسان أريستوفان؛ واللوم 
يقع على غالببة الشراح الحدثين الذين تجاهلوا قيمتها الرمزية» رغم وضوحها 
البديهي. ورمزية بين- يان في الشرق الأقصى - الى سنرجع إليها لاحقا - مشابهة 
تماما في إحدى مظاهرها هذه الدلالة. 

من بين جميع الخطوط المتساوية طولاء الدائرة هي الخط الذي بحيط بأوسح مساحة؛ 
وكذلك» من بين الأجسام المتساوية مساحة»ء الكرة هي الجسم الذي يحتوي على أكبر 
حجم؛ وهذا هو سبب اعتبارها أكمل الأشكال في وجهة نظر رياضية صرفة. ومن 
هذا استوحى ليبنتز مفهومه حول «أحسن العوال)ء الذي يعرّفه بقوله أآنه» من بين 
الكثرة اللاحددة لحميع العوالم الممكنةء هو العام الحتوي على أكبر وجود كينوني أو 
أكبر واقع إيجابي؛ لكن التطبيتى الذي يقوم به هذا المفهوم» كما نبهنا عليه سابقاء جرد 
من کل عمق ميتافيزيقي حقيقي . 

هذا الشكل الكروي النورانيء اللاحده وغير الغلق» مع ترددات القبض والبسط 
(المتتالية في وجهة نظر جلى الظهور. لكنها في الحقيقة متواقتة في «الآن الدائم») يمل 
ما يسمى في التصوف الإسلامي بالروح المحمدي [أو ألدرة البيضاء وهو عنوان 
رسالة للشيخ ابن العربي» أو جوهرة الكمال التي يقول عنها الشيخ أحمد التجاني 
(ت: 1230 ه) في صلاته المشهورة بهذا الاسم: اللهم صل وسلم على عين الرحمة 
الربانيةء والياقوتة المتحققة الحائطة مركز الفهوم والمعاني» ونور الأكوان المتكوّنة 
الآدمي صاحب الحق الرباني]؛ وهذا الشكل الكلي ل«الإنسان الكامل» هو الذي أمر 
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(7) 


(8) 


(9) 


الله تعال اللالكة بألسجود له کماسبق ذكره؛ ومشاهدة نفس هذا الشكل [أو 
العحقق الذاتى به] تدخل ضمن إحدى درجات السلوك الصوني الإسلامي. 


همسا. وني بعض نصوص ألطانطرا [إحدى مذاهب اهمندوسية] نجد كذلك كلمة آها 


التي ترمز لاتحاد شيفا وشاكي المَنََلان على التتالي بالحرفين الأول والأخير من 
الأبجدية السنسكريتية [كاتحاد الألف واللام في حرف لام الف: لا في الحروف 
العربيةء حبث الألف أول حرف و(لا) الحرف قبل الأخير من الترتيب الرقمي 
للحروف حسب تناسب آشكاطهما أب ت ث...؛ ومن جانب آخر» حركة الرفع في 
الحو تختص بالفاعل» بيدما حركة النصب تختص بالمفعول به ]؛ وكذلك في اللغةِ 
العرية: الأداتين أث وو نمثلان «الحوهر الفاعل» و«الجوهر المنفعل» في الكائن. 

هذه الملاحظة ستجد با لخصوص تطبيقها على رمزية السواستيكاء التي ستتكلم عنها 
لاحقا. 

في موضوع التكامل» نشير أيضا إلى رمزية في الأججدية العربية: فالحرفان الأول 
والثاني» أي الألف والباء تعتبّران على التعالي كفاعل أو ذكر وكمنفعل أو أنشى 
[ينظر مشل هذا المعنى في كتاب ألباء لابن العربي؛ مع الإشارة أن كلمة (الباه) في 
العربية تعني النكاح]؛ وشكل الألف عمودي» بينما الباء أفقية» واتحادهما بتقاطعهما . 
يشكل الصليب. ومن جانب آخر» عدداهما بجساب الجمل هما على التنالي 1 و2 
وهذا يوافق الرمزية الحسابية الفيشاغورية» التي تعتبر ألوتر ذكراء وألشفع آنلى؛ ونفس 
الموافقة توجد في تراثيات آخرى» ففي تراث الشرق الأقصى مثلاء نمجد في أشكال 


ألکوا أو«تشلیثات) فو- هي» شکل يان ك وهو مہداً مذكر» مغللا خط مستقيم» بینما 
اليين وهو مبداأً مؤنث مللا بخط ملكسر(أو بالأحرى» منقطع في منتصفه). وهله 


الرموزء التي تسمى «التعينأان الائنان؛» تو حي على التعالي بفكرة الوحدة وألشنائية؛ 
وطبعًا ينبغي آن يفهم كل هذاء كما في الفيثاغوريةء معنى ختلف تماما عن جرد نظام 
سسط اللتعداد» كما O TORE IES‏ شرف وغرب» ط2 س 70-64(. ودصقة 
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عامة» وتبعًا لكتاب بي - كين فإن الأعداد الوترية تناسب أيان ك والأعداد الزوجية 
تلاسب يين. ويبدو أن الفهوم الفيثاغوري للزوج وللفرد يوجد أيضافي ما يسميه 
أفلاطون' ب«المطابق لنفسه» وب«الغير؛ [أو «السيوى؟] المتناسبان على التنالي مع 
الوحدة والثنائيةء باعتبارهما في العام الظاهر حصريا. -وفي العدد الصيني» شكل 
الصليب يمثل العدد 10 (والرقم الروماني الدال على العشرة: × هو أيضا صليب 
في هيئة مح ورَة)؛ وهنا يكن أن نرى إشارة إلى علاقة التعشير مح التربيع: 
10=4+3+21» وهي علاقة كانت ممثلة أبضا في التيتراكتيس الفيشاغوري [أي 
التشكيلة الرباعية؛ حول هذا الموضوع ينظر مقال المؤلف الذي عنوانه: مجموع الأربعة 
ومربع الأربعةء وهو المقال الرابع عشر في كتاب أرموز العلم المقدس' الذي سبقت لنا 
ترجمته]. وبالفعل» فإن في تناسب الأشكال اندسية مع الأعداد الصليب يشل طبعًا 
التربيع ؛ وبدقة أكير يمثله في مظهر حركي (ديناميكي)» يينماالمربع يثله في مظهر 
سكوني ثابت: والعلاقة بين هذين المظهرين تمثله الإشكالية الهرمسية المعروفة باتربيع 
الدائرة»ء آوء تبعا للرمزية الهندسية في الأبعاد الثلاثة: إشكالية النسبة بين الكرة 
والمكعب الت كانت لنا فرصة الإشارة إليها في سياق الحديث عن «الحنة الأرضية! 
وة السماوية) (مليك العا لباب 11). وأخيرا نلاحظ في هذا الموضوع أيضاء 
ان في العدد 10ء يتناسب الرقمان 1و0 على التعالي مع الفاعل والمنفعل» اللذين 
يمثلهما مركز الدائرة وحيطهاء تبعا لرمزية آخرى» يمكن ربطها برمزية الصليب باعتبار 
المركز مسقطا للمحور العمودي على المستوي الأفقي» حيث نفترض حينفذ وجود 
دائرة نمثل الانتشار على نفس المستوي لأمواج متراكزة؛ فالدائرة مع مركزها الأوسط 
ثل العشرةء وهي في نفس الوقت رمز للكمال الذوري آي رمز للتحقيق الكاملى 
لاٍمكانيات المنطوية في مرتبة وجودية. 

[حول التكامل الواقع في النكاح عبر ختلف مراتب الوجود بنظرالباب 11 من كتاب 
الفتوحات المكية لابن العربي الذي عنوانه:في معرفة آبائنا العلويات وأمهاتنا 
السفليات؛ وله أيضا كتاب مفصل ذا الموضوع عنوانه النكاح الساري في جميع 
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الذراري وحول كمال الشكل المستدير والكروي وأهميته في الرمزية ينظر الباب 
2 وهو متعلتق بسورة ألطور-وبين كلمتي طور ودور صلة لفظية واضحة تدل على 
دلالات متقاربة أو متطابقة. وقي الباب 198 يتكام عن استدارة العرش الحيط بالعوالم 
فقول 

أعلم أن العرش آحاط العام لاستدارته ما أحاط به من العالم» وكل ما أحاط به فيه 
الاستدارة ظاهرةء حتى ني الُوّلتدات» وانظر في تشبيه الي #5 في الكرسي أنه في 
جوف العرش كحلقة في فلاة من الأرض» فشبّهه بشكل مستدير» وهو الحلقة 
والأرض؛ وكذلك شبّه السموات في الكرسي كحلقة كحلقة. والأركان الكرية في جوف 
الفلك الأدنى كذلك؛ ثم ما ما تولد عنها لا پکون ابداً ني صورته إلا مستدیرأًء أر مائلا 
إلى الاستدارة» معدناً كان أو نباتاً أو حيواناً» وذلك لأن الحركة دورية؛ فلا تعطي إلا 
ما يشاکلها. 

وني الباب 71 خلال كلامه عن الاعتكاف والصوم؛ يقول: 

وما ثم اسم إلمي إلا وهوبين اسمين إليينء فإن الأمر الإي دوري» وهلا لا پنتهي 
أمر الله في الأشياء» فان الدائرة لا اول ها ولا آخر إلا ججكم الفرض؛ وهذاأ حرج 
العا مستديرًا على صورة الأمر الذي هو عليه في نفسه؛ حى في الأشكال» فأاول 
شکل قبل الجسم الك الشكل المستدير وهو الفلك. ولا كانت الأشياء الكائنة من 
الله عند حركات هذه الأفلاك ما قدّره العزيز العليم» أعطت الحكمة أن تكون على 
صورته في الشكل› أو ما يقاربها؛ فما من حيوان ولا شجرة ولا ورقة ولا حجر ولا 
جسم إلا فيه ميل | إلى الاستدارة ولا بد منهاء لكنها تدق في أشياء وتظهر بينة في 
آشیاء؛ واجعل بالك نی کل ما خلق الله تعالی من جبل وشجر وجسم» تر فيه انعطافا 
إلى الاستدارة ة» فكان الشكل الكروي أفضل الأشكال]. 
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الباب السابع 


اض 


جل المتنافضات 


ف الات الان كا عن اكامات ل عن الات وس الي د ا 
الخاطى الذي يحصل أحيانا بين هذين المغهومين. والدافع لبعض الالتباسات في هذا الصدد» 
هو ما محدث آحيانا من ظهور نفس الأمور في وضعيتين متضادتين أو متكاملتين تبعا لوجهة 
النظر المعترة؛ وني هذه الحالة مكن دائما القول إن القضاد يناسب وجهة النظر الأنزل او 
الأكثر سطحية؛ بينما التكامل. الذي تتصالح فيه المضادات» بل نحل تضادها مسقا 
يناسب وجهة نظر أعلى أو أعمقء كما شرحناه في موضعح آخر(1). فالوحدة المبدئية تفرضص 
بالفعل عدم وجود متضادات لا تقبل الانحلال(2). إذن» إذا صح في الظاهر وجود تضاد بين 
طرفين» وله حقيقة نسبية في مستوى وجودي معيّن» فإنه سيزول بصفته تضاذا وينحل إلى 
انسجام» بتوليف أو بتكامل» عند الانتقال إلى مستوى أعلى. واذعاء غير هذه الحقيقةء يعني 
إرادة إيلاج الاختلال حتى في المستوى المبدئي نفسه» والحال» كما سبق ذكره أن جميع 
الاختلالات المشكلة لعناصر جلى الظهور باعتبارها «متمايزة)» تتآزر أو تساهم بالضرورة 
لتحقيتق الانسجام الكلي المتوازن» الذي لا يمكن لأي شيء أن يؤثر فيه أو يزيله. بل التكامل ِ 
نفسه» الذي لا يزال مظهرا للثنائيةء ينبغي“ في إحدى الدرجات» أن ينمحي أمام الوحدة 
وذلك بتوازن طرفيه وتحييد كل واحد منهما للآخر بكيفية ماء باتحادهما إلى غاية أندماجهما 
بلا انفكاك في اللاتعيز الأصلي !لأول. 


خر ار د ييوسة 


هيا ع تراب . 


وشكل الصليب يكن أن يساعد على فهم الفارق الواقع بين التكامل والتضاد: فقد 
رأينا أن العمودي والأفقي يمكن اعتبارهما كطرفين متكاملين» لكن لا يكن طبعا القول 
بوجود تضاد بين اتجاهيهما. ومظهر التضاد الواضح في نفس الشكل» هما الاتجاهان 
المتعاكسان انطلاقا من المركزء لنصفي المستقيمين اللذين هما شطرا نفس الحور» مهما كان 
هذا الحور؛ ويمكن اعتبار هذا التضادء إما في الاتجاه الأفقي» وإما في الاتجاه العمودي على 
السواء. وهكذا يكون لدينا في الصليب العمودي ذي البعدين» اثنان من الأزواج يشكلان 
رباعية؛ ونفس الشيء في الصليب الأفقي» حيث يعتبر أحد اجاور عموديًا نسبياء أي كأنه 
يقوم مقام حور عمودي بالنسبة إلى الآخحرء كما شرحناه في آخر الباب السابق. و بجمح 
الشكلين في شكل الصليب ذي الأبعاد الثلاثةء يصبح لدينا ثلاثة أزواج متضادة: كما رأيناه 
سابقا في شأن اتجاهات الفضاء والجهات الأصلية. و ما تجدر ملاحظته أن من بين العضادات 
الرباعية الأكثر شهرة: العناصرء والصفات الحسوسة المناسبة هاء والتي يكن وضعها موزعة 
على شكل صليب أفقي. [العناصر هي: النار والمواء والماء والتراب» المناسبة على التتالي 
للطبائع الأربعةء أي: الحرارة والرطوبة والبرودة واليبوسة. والصفات الحسية هي:البصر 
المناسب لنور النار» والذوق للماءء والشم للهواء» واللمس للتراب» آما السمع فيناسب 
الصوت المناسب للأصل الخامس الذي نشأت منه العناصر وهو ألأثير؛ وللمؤلف بحث 
حول هذه المسالةء عنوانه 'نظرية العناصرالفمسة في الهندوسية» نشره في مجلة برقع إيزيس: 
أوت- سبعمبر 1935]. والمقصود بالفعل حصريا في هذه الحالة» هو تشكيل العالم 
الجسماني» الواقع برمته في نفس الدرجة من الوجود الكلي» بل لا شل منها سوى قسما 
ضيقا جدا. ونفس الشيء عند الاقتصار على اعتبار الجهات الأصلية الأربعة» التي هي 
عندئذ جهات العام الأرضي» الممثل رمزيا بالمستوي الأفقي» بينما سمت الرآس وسمت 
القدم المتعاكسان وفق انحور العمودي» يتناسبان على التنالي مع الاتجاه نحو العوالم العلوية 
والعوا) السفلية بالنسبة لنفس هذا العام الأرضي. ولقد رأينا نفس الشيء أيضافي التضاد 
لمزدوج للانقلابين والاعتدالينء ويمكن فهم هذا بيسر» لأن انحور العمودي» في ثبوته الذي 
لا يتغير حال دوران الأشياء حولهء يبقى منزهًا - إذا صح القول - عن التأثر بالتقلبات 
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الدورية التي يديرهاء بجكم نفس ثبوته كصورة محسوسة للثبوت المبدئي(3). وإذا لم نعتبر إلا 
الصليب الأ فقي فالركز نفسه يمل احور العمودي الذي يلقي فيه بالمستوي الأفقي؛ 
وهکذاء فكل مستوي آفقي» يشل مرتبة أو درجة ما من الوجود وله في هذه النقطة التي يكن 
تسميتها مركزه تلك الصورة نفسها للثبوت(إذ أنه مبدا مَعْلَم إحداثيات» ويمكن إرجاج كل 
لقطة من المستوي إليها). وإذا طبقناء مثلاء هذا الاعتبار على نظرية عناصر العام الجسمانيء 
فا مركز يتناسب مع العنصر الخامس» أي الأئير(4) الذي هو الأول في الحقيقة والسابق عليها 
حمیعا تبعا لترتیب نشا فمنه تنشاً العناصر الأخرى متميّْزة على التتابع» وهو الجامع في 
ذاته لحمیع الطبائع المتعاكسة المتمايزة للعناصر الأخری» آما هيئته هو فهي في توازن كاملل 
غير متمايزة» فهو في مستواه يتناسب مع اللاظهور المبدئي(5). 

إذنء فمركز الصليب هو النقطة التي تتوافق وتنك فيها كل المضادات؛ ففيها يتم 
توليف جميع الأطراف التعاكسة» وهي التي ني الحقيقةء ليست متعاكسة إلا تبعا لوجهات 
نظر خارجية ومنحصرة للمعرفة ي فط مخصّص. وهذه النقطة المركزية تتناسب مع ما يُسمى 
ي التصوف الوسلامي دا لمقام الإمي الذي هو مقام اجتماع الأضداد)(6)؛ وهو ما يُسمى 
ف تراث الشرق الأقصى» من جانبه» باموقع الأوسط الذي لا يتغىر» (ئشاونڭ - يونڭ)» 
الذي هو محل التوازن الكامل» الْمّمل بمركز«الدولاب الكوني“(7)» وهو أيضا في نفس 
الوقت. النقطة التي ينعكس فيها مباشر تصرف السماء“(8). هذا المركز هو الذي يسير 
جبع الأشياء بجكم «اتصرفه الساكن» (واي-وُو - واي)» الذي رغم بطونه»ء أو بالأحرى 
بسبب بطونهء هو في الحقيقة غاية النشاط الحصرف» إذ هو تصرف المبدا الذي تفرع مله مي 
التصرفات الخاصة: وهو ما عبر عنه لاو تسا بقوله: «البداً باق على الدوام في اللاتصرف» 
ومع هذا فلا یقع شیئ إلا به“ [آي کل شيء قائم بالله تعالى ا حي القيوم رب العالمينء الذي 
ليس کمئله شيء وهو السميع البصير» وذاته غنية عن العالين» )۾ تتغير أصلا بجدوث العال 
المعجدد بالإبداع الإهي](9). 

والحكيم الکامل-حسب مذهب الطاوية [ني الصين] - هو الذي أدرك النقطة 
المركزية واستقر فيها في وحدة لا انفصام ها مع المبدإء متحققا بثبوته ومتخلقا ب-«تصرفه 
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الساكن؛: يقول لاوتسا: «الواصل إلى غاية الفراغ» هو الذي سيستقر بكل ثبات لا يتزعزع في 
الراحة... رجوعه إلى جذره الأصلي (أي إلى المبدإء بصفته الأصل الأول في كل آن» والمنتهى 
الأخير لحميع الكائنات)(10) هو الدخول في مقام الراحة1(6 1 و«الفراغ؟ المقصود هنا هو 
عبارة عن التجرد التام إزاء جميع ألأشياء الظاهرة المؤقتة والعارضة(12)؛ فهو تجرد ينعشق به 
الكائن من تقلبات «تيار الأشكال»» ومن التردد بين تلاوب أحوال«|لحياة؛ و«الموتث»)ء ومن 
«التكثيف» و«التلطيف» [أو «القبض» والبسط](13)ء وذلك بالانتقال من يط «الدولاب 
الكوني» إلى مركزه» الذي يسمى هو نفسه باسم «الفراغ؛ (أي اللاظهور) الذي يوحد 
الأشعة ويجعا منها «دولابا“(14). يقول لاو - تسا: «السلام في الفراغ هو مقام يتعذر 
التعبير عنه؛ إنه لا ؤخذ ولا إعطى؛ وإنما يتم الاستقرار فيه(15). هذا «السلام في الفراغ» 
هو «السلام الكبير؛ [أو «الطمأنية الدائمة»و«اليقين الكبير» في القصوف الإسلامي](16)» 
وهو المسمى في العربية ب السكبنةء المطابقة للشاكيناه العبريةء وتعني «الحضور الإهي» في 
مركز الكأتن» الممثل رمزيا بالقلب في جميع التراثيات(17)؛ وهذا المحضور الإهي تستلزمه 
الوحدة مح المبدإء التي لا يكن حصوها إلا في مركز الكائن. «كل الكائنات تتجلى لمن هر 
مستقر في اللاظهور... في وحدته مع المبدإ» هو منسجم به» مع جميع الكائنات» ويعلم كل 
شيء وفق المقتضيات العامة العْلياء وبالتالي» ليس هو في حاجة لاستعمال ختلف حواسهء 
ليعرف ألخاص والمفصل. إن العلة الحقيقية للأشياء خحفيةء لا تدرك ولا تقبل التعريف 
والتعيين. والروح الذي عاد إلى مقام البساطة الكاملة هو وحده الذي يمكن له بلوغها في 
التامل العميق“(18). 
الحكيم الكامل المستقر في مركز «الدولاب الكوني)ء مجرك هذا الدولاب باطنيا 
بكيفية خفية(19). بمجرد حضوره» ودون آن يساهم في حرکته ولا آن يُهتم بالقيام بأي 
تصرف: «الغاية الى هو استواء الأحوال (التجرد) عند الإنسان المتعالي [العبد الرباني] 
الذي يترك الدولاب الكوني يدور“(20). هذا التجرد المطلق يجعله حاكمًا على كل الأشياء 
لزه بتجاوزه جميع المتضادات الملازمة للكثرةء م يبق في الإمكان أن بؤثر فيه شيء: القد 
أدرك أللاائفعالية الكاملة [أي كمال الطمأانيدة وغاية الرضا]؛ الحياة والموت هماعنده علي 
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السواء» وزوال العام (الظاهر) لا يشر فيه أي دهشة(21)؛ وببلوغه غاية التقصي في التاملء 
وصلل إلى الحقيقة الثابنةء وهي: معرفة المبدإ الكلي الأوحد. إنه يترك كل الكائنات تتطور 
وفق آقدارها؛ أما هوء فهو مستقر في المركز الثابت لجحميع الأقدار(22)... والعلامة الخارجية 
هذا المقام الباطني» هي هى الطمأنينة والسكينة [أو رباطة الجاش والرصانة عند الشخص الذي 
ل ERO‏ إنها ليست رباطة جاش الشجاع الذي يغور وحده» رغبة في المجد 
خترقا جيشا مُصنطمًا للقتال؛ وإنغا هي سكينة الروح› الذي هو أسمى من السماء» ومن 
الأرض» ومن جميح الكائنات(23)» وهو الساكن في جسم دون أن ينحصر فيه(24)» ولا 
يلعفت إلى الصوّر التي تأني بها إلبه حواسه»ء فهو يعرف الكل بالمعرفة الكلية في وحدته 
الثابعة(25). هذا الروح» الحر على الإطلاق» هو سيد الناس [قال سيدنا حمد #: آنا سيد 
الناس يوم القيامة ولا فخرا؛ لو بدا له أن يستدعيهم أفواجا في يوم محدد» لأسرعوا 
مستجییین» لکنه لا بحب آن پکون مخدوما» (26). 

في النقطة المركزيةء يتم تجاوز كل الفروق الملازمة لوجهات النظر الخارجيةء وكل 
المنضادات تختفي وتنحل في توازن كامل. «ني الوضع الفطري الأصليء هذه الممضادات لا 
وجود ها. إنها كلها متفرّعة من تنوع الكائنات (ملازمة جلى الظهور الحادث مثلها)» ومن 
نواصلاتها الناتجة عن الدوران الكلي(/2)؛ وتزول بمجرد زوال ذلك التنوع وتلك اخركة. 
وعلى الفور يزول تماما تالرها على الكائن الذي اختزل إنيته المتميزة وحركنه الخاصةء إلى 
لا شيء تقریبا(28). هذا ألكائن لم يبق له دخول في صراع مع آي كائن» لأنه مستقر في 
اللامتناهيء مَمْحُوٌ في اللاتعين(29). إنه قد بلغ واستقر في نقطة انطلاق التحولات وهي 
نقطة محايدة لا وجود فيها للصراعات. وبتركيز طبيعته» وبتغذ” روحه الحيوي» وبتجميع كل 
طاقاته» توحد مع مبدإ كل التكوينات. ويجحكم طبيعته التاء جَمُعة توليفيا في الوحدة 
الميدئية)ء وروحه الحيوي الطاهرء لا يمكن لأي كائن أن بخدشه»(30). 

هذه النقطة المركزية الأصاية تتطابق مع «القصر المقدس» في ألقبالة العبرية؛ وهي في 
ذاتهاء لا موقع هاء لأنها مستقلة إطلاقا عن الفضاء الذي ما هو إلا نتيجة انعشارها أو 
تطورها اللاعحدد في جميع الاتجاهات فهو إذن ناشىئ بتمامه منها: «لننتقل روحياء حارج عام 
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الأبعاد والأحياز هذاء فلا جال هناك لإرادة حصر المبدإ في موقع“(31). لكن» عندما يتم 
تحقيق الفضاء فالنقطة الأصليةء رغم بقائها على الدوام جوهريا اغير مثحيّزة» (لأنه لا 
يمكن أن تتأثر أو تتغير بتاتا بذلك التحقيق)» تصبح مركزا هذا الفضاء (أي» بنقل هذه 
الرمزية [إلى دلالة عليا]ء تصبح مركز جلى الظهور الكلي بكامله). كما سبق بيانهء ومنها 
تنطدق ا هات الست» الق بتعاکسها مثنى مثنى» نمثل كل المعضادات وإلبها تعود أيضا في 
الحركة المتناوبة لليسط والقبض» والمشكلةء كما ذكرناه من قبل للطورين التكاملين لكل 
ظهور. والثاني منهماء آي طور الرجوع نحو الأصل» هو السطر للطريق الذي يسلكه الحكيم 
أو المريد السالك طريق التزكية] ليبلغ التوحد مع المبدإ [وذلك عند سماعه خطاب ربه: 


قر 


تایا آلنقس المُطْمَِنَةُ © آزجین إل رك رَاضية رة ( فَاَذخلى فی عِبّدى 


وَادخلی جنتی 4 [الفجر 27]؛ وعبارات: اتر كيز طبيعته وتجمیع کل طاقاتها في 
النص الذي كنا بصدد الاستشهاد بهء تبن ذلك بأوضح ما يمكن؛ و«البساطة» التي سبق 
ذكرهاء تتناسب مع الوحدة «بلا أبعاد» للنقطة المركرية: «الإنسان البسيط على الإطلاق 
يغلب ببساطته جميع الكائنات» جحيث لا يقاومه أحد في جهات الفضاء الستة» ولا يعأديه 
أحدء ولا تخدشه النار ولا الماء“(32). وفعلاء إنه مستقر في المركزء الذي بإشعاعه تدا 
الجهات الست» وإليه تعود في حركة الرجوع» متحايدة مثنى مثنى» بجيٹ نزول ضديتها 
الثلاثية تماما في هذه النقطة الفريدةء ولا شيء ما يحصل منها أو يتحيز يكن أن يمس الكائن 
المستقر في الوحدة الابعة. فلكونه لا يضاد شيئاء فكذلك لا شيء يكن أن يضاده لأن 
التضاد علاقة متبادلة بالضرورة» تستلزم حضور طرفين» وبالتالي فهي لا تتلاءم مع الوحدة 
المبدئية؛ والعداوة الي ما هي سوى استتباع أو مظهر خارجي للتضادء لا يكن أن توجد عند 
كائن خارج وراء كل تضاد. والنار والماء اللذان هما نموذج للمعضادات في «العال 
العنصري»ء لا يمكن أن يخدشاه لأنهماء والحق يقال» لم يبق فما آي وجود كأضداد بالنسبة 
إليهء لأنهما بتوازنهما وتحايدهما باجتماع طبيعتيهما - المتضادتين ظاهراء لكنهما المتكاملتين 
حقيقة-(33). اندر جا في لاتميز الأثير الأصلي الأول. 
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فالمستقر في المركزء يرى الكل موحد لأنه يرى الكل في وحدة المبدإ؛ وكل 
وجهات النظر الغاصة (أوء إن اردناء «الذاتية الخَصصة») أو التحليلية التي لا تعتمد إلا 
على الفروق العارضةء والتي تنشا منها كل إختلافات الآراء الغرديةء تنمحي عنده» منطوية 
في العوليف الجحامع للمعرفة التعاليةء المستوعبة للحقيقة الواحدة الثابتة. ووجهة ة نظره الخاصة 
به هي الوجهة التي م تتمايز فيها بعد [مفارقات | : هذا وذاك ونعم ولا. هذه الوجهة هي 
«عور المعيار» (أو حور النموذج والقانون)؛ إنها المركز الثابت لدائرة تدور حوها كل 
الخحوادث. والتمایزات والفردیات. ومنها لا ری سوى اللامتناهي الذي ليس هو هذا و 
ذاك ولاالعم ولالا. ورؤية الكل في الوحدة الأصلية التي م يظهر فيها تمايز بعد ولا 
مسافة» بجيث يكون الكل منطويا في واحد: هذه هي الفطنة اقيق ة(34). وحور العيارة 
هو الذي تتفق كل التراثيات على تسميته ب«القطب» (35).ء أي كما سبق شرحه» النقطة 
الثابتة التي عليها مدارات العام وفق العيار أو القانون المتحكم في كل ظهورء والذي هر 
سه منبعث مباشرة من المركز؛ آي إ نه التعبير عن إرادة السماء» ني الجال الكوني(30). 
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(1) 
(2) 


)3( 


(4) 


(5) 


(6) 


(PD 


التعقيبات على الباب السابع 


كتاب آزمة العا الحديث: ص 43 -44 ط ٠.2‏ 

وشذا فإن كل مذهب اثنائي»» سواء كان لاهوتيا كالذي ينسب للامانوية»ء أو 
فلسقیا کما هو عند دپکارت» هو بالساس مفهوم خاطۍ تماما 

إنه «الحرك الساكن» كما سماه أرسطوء وهو الذي آشرتا إليه في العديد من المناسبات 
السابقة. [حول الجهات الأصلية ورمزيتها وعلاقاتها بفلك البروج» ينظر مقالة المؤلف 
الثالثة عشرة من كتابه رموز العلم الققدس» التي عنوانها: فلك البروج والجهات 
الأصلية؛ وكذلك المقال الخامس والثلاثون الذي عنوانه:الأبواب الانقلابيةء والمقال 
السابع والثلاثون الذي عنوانه: رمزية الانقلابين لجانوس]. 

إنه «الجوهر الخامس» عند الكيميائيين القدامى» والمقل آحيانا في مركز صليب 
العناصرء بشكل نجمة خماسية الفروع أو زهرة خماسية الأوراق. وقيل عنه أيضا انه 
«خماسي الطبع»؛ وهذا باعتبار الأثير من حيث هو في ذاتهء وكمبدأللعناصر الأربعة 
الأخرى. 

هذا هو السبب الذي ججعل تسمية ألأئير' قابلة لنقلة قياسية نهنا عليها سابقا: فهي 
عندئذ تدل رمزيا على المرتبة المبدئية ذاتها. 

الوصول إلى هذا «المقام»» أو هله الدرجة من التحقق الفعلي للكائن» يتم عند التحقق 
ب«الفناء[في التصوف الإسلامي]ء آي «انطفاء الأنا» بالرجوع إلى «الفطرة الأصلية؛؛ 
وهذا «الفناء» يماثل» حتى في لفظتهألنبرفانا في المذهب المندوسي. وبعد الفناء ڀيأتڻي 


فناء الفناءء المناسب لبارينيرفاناأ (ينظر ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء (الباب 3 


ط 3). ويمكن اعتبار الائتقال من مقام ألفناء إلى مقام فناء الفناء كتطابق مركز إحدى 


مراتب الكائن مع مرکز الكائن الكليء تبعا لما شرحناه سابقا. 
ینظر کتاب مليك العا الباب 1 و4 وكتاب‌باطنية دانثیه ط 3 ص 02. 
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(8) تطبيق الموقح الأوسط الذي لا ينغير٤[في‏ ملة الصين الأصلة] تكفل به مذهب 
كونفشيو س [ت: 479 قيل الميلاد]ء بينما دلالته الميتافيزيقية بالعنى الحصري أختصت 
ببيانه ألطاوية [آي مذهب التربية الروحية والتحقق العرفاني في ملة الصين» ومن 
اشهر آفطابه لاو تسا الذي عاش بين القرنين الرابع والخامس قبل الميلادء وكان 
معاصرا لکونفوشیوس]. 

(9) کتاب 'طاو-طي - کینڭ 37 [پسب إلى لاوتسا]. 

(10) كلمة طاو التي تحني حرفا الطريق؛ والدالة على المبدأء تمل ججرف تشكيلي جام 
لعلامتي الرس والرجلين» وهو ما يكافئ رمز ألألفا والاوميكا في التراثيات الغربية 
[آي ما یکافی الجامح بن البداية والنهايةء فهو الأول الآخرا. 

(11) 'طاو-طي - کین ڭه 16. 

(12) هذا التجرد يتطابق مع [ما يُسمى في التصوف الإسلامي ب:] ألفناء. ويمكن أبضا في 
هذا الصدد الرجوع إلى تعاليم البهاڭافاد - جيتأ امندوسية» حول عدم الالتفات إلى 
ثمرات الأعمال والوقوف عندهاء وهو ما يتيح للكائن الانعتاق من التسلسل 
اللاغدد لاستتباعات تلك الأعمال: إنه «العمل بلا حظوظ ولا لحوظا 
(نيشكاماكارما) [بل عبودية لله خالصة لوجهه الكريم وخبًّا في ذاته]ء أما «العمل 
بحظ» (ساكاماكارما) فهوالعمل بقصد الحصول على ثمراته. 

(13) معنی ماثل» پسمیه أرسطو: «تكوين» وافساد. 

(14) كتاب طاو-طي - نك . ابرط أشكال الدولاب هو الدائرة المقسّمة إلى أربعة أجزاء 
متساوية بواسطة الصليب؛ وبالإضافة إلى هذا الدولاب مربّع الأشعةء فإن الأشكال 
الأكثر شيوعا في رمزية جيع الشعوب هي العجلات سداسية أو ثمانية الأشعة؛ وكل 
واحد من هذه الأعداد يضيف إلى دلالة الدولاب العامة مسحة خحاصة. والشكل 
الثماني للكرَوا المانبة أو «التشكيلة الغللة» لفو - هيء والذي هو أحد الرموز 
الأساسبة في تراث الشرق الأقصى» يكافئ في بعض وجوه الاعتبار» العجلة ثمانية 
الأشعةء وكذلك زهرة اللوتس بأوراقها الثمانية [حول هذه الرمزية بنظر في كتاب 
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رموز العلم المقدس للمؤلف المقال التاسع الذي عنوانه: الأزهار الرمزية]. ورمز 
العام ني تراثيات أمريكا الوسطى العتيقة يتمثل دائما في شكل دائرة بداخلها رسم 

(15) ليا-تساء الباب الأول.- نستشهد بنصوص ليا- تسا وتشاونڭ!-تساء تبعا لترهة 
ر.ب. ليون ور. 

(16) وهو آبضا الباکس بروفوندا (أي: السلام العميق) في تراث تنظيم ' وردة الصليب. 

(17) ينظر الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا الباب 13ء ط 3؛ وأمليك العا الباب 3.-قال 
تعالى: هو الى أنرَل آلكيتَة فى فوب ألَمُوَميينَ [الفتح 4]؛ونفس الشيء 
بالضبط في التعليم القباليألعبري» يقول المتخصص في العبرية لويس كابال؛ اتسمى 
الشاكيناه بهذا الاسم لأنها تسكن (شاكان) في قلوب المؤمنين. ورمز هذا المسكن هو 
الخيمة المقدسة (ميشكان) حيث يحصل الشعور بالحضور الإهي' (كريتيكا ساكرا» ص 
1 نشرة أمرستردام 1689؛ ارد هذا النص أم.ب.فوليودء القبالة العبرية جلد 1ء 
ص 493). ولا حاجة لاولحاح على التنبيه أن «نزول السكينة» في القلب تحصل وفق 
احور العمودي: إنها تجلي «تصرف السماء!.- ومن جانب آخرء ينظر إلى التعليم 
المندوسي حول مثوى براهماء الذي يرمز إليه بالأثير في القلب آي في المركز الحيوي 
للكائن الإنساني (الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا الباب 3). 

(18) ليا- تساء إلباب 4.-هنا ترى كل الفارق الفاصل بين المعرفة المتعالية عند الحكيم [أي 
الحكيم الإهي» وعدد الصو امحقق] والمعرفة العادية أو«الظاهرية العامية؛ وفي 
الطاوية تتردد كثيرا الإشارات إلى «البساطة)ء وهي عبارة عن توحيد كل قوى الكائن. 
وتعتبر كالطابع المميز لقام الفطرة الأصلية الأولى. وكذلك في المذهب إهندوسي: 
مقام «الطفولة؛ (باليا)» بالمفهوم الروحي» يُعتبّر شرطسًا مسبّقسًا لنيل المعرفة في اكمل 
مراتبها (ينظر الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 23ء ط3)-وفي هذا السياق 
يمكن التذكير بكلمات ماثلة توجد في الإنجيل: في الوقت الذي أخفيتم فيه هذه 
الأمور عن العلماء وأهل الفطنةء كشفتموها للبسطاء وللصغار؛ (القديس متى» 11. 
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25 القديس لوقا 10« 21)؛ لالن پاج ملکوٽت الله 1 من يتلقاه كما یتلقاه الطقل؟ 
(القديس لوقاء 18ء 17) [رني الآية 40 من سورة الأعراف: إن الذيرت كذبُوا 


سے تی 


عَاَتَتا واشکروا عا لا فك هم ابوب آلسمَآء ولا يذ خَلون الْجَنة حت يلج 
مَل فى سر آليَاط؛ ففي قوله- تعالى- حت يلج مَل فى سَمّ لياط ) 
آبلغ تعبير عن الحالة التى يريد المؤلف بيانها هنا]. والنقطة المركزية التي عندها يتم 
الاتصال بالمقامات العايا أو «السماوية» هي «الباب الضيق» في رمزية الإنجيل [أو«سّم 
الْخْياط» في رمزية القرآن] ؛ و«الأغنياء! الذين لا يستطيعون المرور عبره» هم 
الكائنات التشبثين بالكثرةء وبالتالي لا يستطيعون الارتفاع من المعرفة التفصيلية إلى 
العرفان الموحد. و«الفقر الروحائي» الذي هو التجرد إزاء جلى الظهور وعدم 
الالتفات اليه بظهر هنا كرمز آخر مكافئ لرمز «الطفولة٠:‏ «ما أسعد الفقراء بالروح» 
لأن هم ملكوت السماوات» (القديس متى» 5. 2). ومذا الفقر دور هام في الشصوف 
الإاسلامي»فهو يستلزم أيضا بالإضافة إلى ما قلناه التحقق بالاضطرار الام الدائم 
للکائن» بکل ما هو عليهء إزاء البدإ [وذلك بشهوده الدائم أن لا قيام له ولا لأي 
شيءَ إجادا وإمدأدا في کل آن إلا پاله اځي القيرم تعالى] «الذي لا جرج عن إحاطته 
شيء» فلا وجود [حقيقي] لسواه على الإطلاق؛ (رسالة الأحدية نحيي الدين بن 
عربي [المنسوبة له س ومۇلفها الحقيقي هو أوحد الدين البلياني المتوفى سنة 
696ھ [(. 

(19) هي نفس الفكرة الي يعر عنها ني التراث المندوسي باسم شاكرافارتي» التي تعني 
حرفيا «مدير الدولاب» [ينظر مليك العالء لباب 2؛ وباطنية دانتيه» ط 3» ص 55]. 

(20) تشاونڭ- تسا-ينظر مليك العا الباب 9. 

(21) رغم التشابه الظاهر لبعض العبارات» فهذه «اللاانفعالية» ختلفة تماما عن تلك التي 
يتدم عنها [الفلاسفة] الرواقيونء والق كانت حصريًا من مستوى «أخلاقي؟» ويبدو 
آنھا ۾ تکن آبدا سوی جرد مفهوم نظري. 
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(22) تبعا للشرح التراثي لتشوأنك- تسا على اليي- كينڭ: «فإن كلمة در تعنى العلة 
الحقيقية لكينونة الأشياء)ء ف«مركز جميع الأقدار» هو إذن المبدأ من حيث انه مصدر 
العلة الكافية ' لحميع الكائنات. 

(23) بالفعل» فإن المبدأ أو «المركز؛ سابق على كل تميبزء ا فيه التمييزبين «السماء» (تيان) 
و«الأرض» (تي)ء وهو الذي يمثل أول ثنائيةء وهاتان الكلمتان تكاشان على التعالي 
بوروشا وبرأكريتي [التمييزبين «السماء» و«الأرض» مذكور في الآبة 30 من سورة 
الانيا ألم ير دين كفروآ أ لسوت والأزض كاتا رقا هما 


ار ہے س 


وجعلتا من اَلماءِ کل سء EY:‏ يوون4 ]. 

(24) هذا مقام جيفان- موكتا (ينظر ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 23ء ط 3). 

(25) تنظر وضعية براجنا ني المذهب المندوسي (المرجع نفسهء الباب 14). 

(26) تشوانڭ- تساء الباب. 5.-حرية من تخلص من جميع الأشياء الحادثة» ورصل إلى 
معرفة اخقيقة الثابتةء مصرح بها أإيضا في الإنجيل: استعرفون الحقيقةء والحقيقة 
قجعلکم آحرارا“ (القدیس یوحناء 8ء 32) [الانعتاق من الحادثات تعر عنه الآیتان22 
و 23 من سورة الحديد: ا فى الازض وا 0 ف 


r 


تک وَل E‏ وال ا یف کل مال کشر . ومن جانب 
آخر يكن أيضا إقامة مقاربة بين هذه المعاني وهذه الكلمة الأخرى من الإنجيل: 
ٹوا ولا عن ملكوت الله وعدلهء وكل الباقي سيْعطى لكم زيادة» (القدیس متى» 
7 33؛ القديس لوقاء ٠12‏ 31). وببغخي هنا تذكر العلاقة الوثيقة الموجودة بين 
مفهوم العدل ومفهوم التوازن والانسجام؛ وقد نهنا في موضع آخر على العلاقة التق 
تربط العدل بالسلام (مليك العالم» الباب 1 و6؛ ألسلطة الروحيةء الباب 8). 
(27) آي دوران «الدولاب الکوني» حول حوره. 
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(28) هذا الاختزال لد«انا ا معميّر»» الذي يزول بانطوائه في نقطة وحيدة» هو نفس «الفراخ 
الذي سبق الكلام عنه» وهو أيضا «الفناء؛ في العصوف الإسلامي؛ وتبعاأ لرمزية 
الدولاب» من ألبديهي أن «حر كة» الكائن يزداد تقلصها كلما أقترب من المركز. 

(29) الأولى من هاتين العبارتين ترجع إلى «الموية»» والثانية ترجع إلى «الفردية؟. 

(30) نشاونڭ- تسا الباب 19ء.- الحملة الأخحيرة ترجع مرة أخرى إلى أوضاع «المقام 
الأصلي الفطري الأول)» وهو ما يسمى في التراث اليهودي المسيحي بمثوى الخلود 
قبل «المبوط» الخلود الذي يعود إليه من يرجع إلى «مركز العا فيتغذى من «شجرة 
الاة. 

(31) المرجع نفسه» الباب 22. 

(32) لیا- تساء الباب 2. 

(33) النار والماء في مظهر التكامل» لا العضادء يمثلان إحدى التعابير عن المبداين الفاعل 
والنفعل في ميدان الظهور الجسماني أو الحسوس؛والاعتبارات المتعلقة بهذه الوجهة 
من النظر طورتها المدارس ارمسية با خصوص. 

(34) شاونڭ- تسا الباب 2. 

(35) لقد درسنا هاه الرمزية فى كناب مليك العال با خصوص.-وني تراث الشرق الأقصى. 
تلمغل «الوحدة العظمى؛ (تاي- إي) كأنها مستقرة في النجمة القطبيةء التي تسمى 
(ٿياڻ- کي) آي حرفيا: «أوج السماء» وي بعض تفاسير سورة ألطارق» إن هذه 
النجمة القطبية هي النجم الثاقب الذي أقسم الله به وقرنه بحفظ کل نفس: ا والسمًاءِ 


س الہ = ار 


ر >F‏ ا e‏ ر ہہ _ ت ی ص 
رَالطارق 3© ونا ارك ما انارق وع آلَجْم لاقب ج إن کل تفس ن علج 
س ا“ ا 


حاف € 1. 

(36) «الاستقامة» ( تا )» التي يوحي اسمها بقكرة الخط المستقيم» وبالأخص بفكرة حور 
العا]»» هيء في مذهب لاو - تساء ما یکن تسمیته ب اتوصیف خاص» لل «طرپق! 
(طاو) بالنسبة لكائن أو لمرتبة وجودية معينة: إنها الاتجاه الذي ينبغي هذا الكائن أن 
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يتبعه لكي يكون وجوده وفق «الطريق؟»أوبعبارة أخرى: منسجما مع البدإ (وهو إتجاه 
صاعد ينما تصرف السماء» يشسزل متصرفطًا وفق الاتجاء المابط لنفس هذا 
المستقيم).-ويكن مقاربة هذا مع ما ذكرناه في موضع آخر (مليك العالء الباب 8) 
حول موضوع التوجيه في طقوس العبادة» وسنعود إليه لاحقا. 

(تتمة هذا الباب: كلام المؤلف في آخحر هذا الباب عن جمعية نعم ولا يذكشر 
بجواب الشيخ عيبي الدين ابن العربي خلال حواره مع الفيلسوف الفقيه ابن رشده 
اذكورني الباب 15 من الفتوحات المكيةء حيث يقول ابن العربي: « ولقد دحلت 
يوماً بقرطبة على قاضيها ابي الوليد بن رشد» وکان يرغب ني لقائي لما سمع وبلغه ما 
فتح الله به علي في خلوتي» فكان يظهر التعجب ما سمع؛ فبعثني والدي إليه في حاجة 
قصدا منه حتۍ يتمع بي» فانه کان من أصدقائه» ونا صي ما بقل وجهي ولا طز 
شاربي؛ فعندما دحلت عليه قام من مكانه إليّ محبة وإعظاماً فعانقني» وقال لي: لعم؟ 
قلت له: نحم؛ فزاد فرحه بي لفهمي عنه» ثم إني استشعرت ما آفرحه من ذلك 
فقلت له: لاء فانقبض وتغر لونه وشك فيماعنده» وقال: كيف وجدع الأمر في 
الكشف والفيض الإهي؟ هل هو ما أعطاه لنا النظر؟ قلت له: نعم لاء وبين نعم ولا 
تطبر الأرواح من موادها والأعناق من أجسادهاء فاصفرٌ لونه وأحذه الإفكل» وقعد 
يحوقل» وعرف ما آشرت به إليه. 

وقد ذكر المؤلف في هذا الباب أوصافا للعارف احقق مستشهدا بنصوص من تراث 
الشرق الأقصىء» فانورد وصف الشيخ محيي الدين للعارف. أما كلامه عن القطب 
ووزيريه الإمامين. فينظر في رسالته: منزل القطب والإمامين» وفي الباب 270 من 
الفتوحات؛ يقول في الباب 177 من الفتوحات الذي عنوانه: في معرفة مقام المعرفة: 
«فالعارف علد الجماعة: من أشعر اهيبة نفسه والسكينةء وعدم العلاقة الصارفة عنه؛ 
وآن بجعل ول المعرفة له» وآخرها ما لا يتناهي؛ ولا يدخل قلبه حق ولا باطل؛ وان 
توجب له الغيبة عن نفسه لاستيلاء ذكر الحق» فلا يشهد غير اللّه» ولا يرجع إلى غيره» 
فهو يعيش بربه لا بقلبه؛ وأن تكون المعرفة إذا خلت قلبه تفسد آحواله التي كان 
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علیهاء بان تقلبها إلبه تعالی» لا بان تعدمهاء فإنها عندهم كما قال الله - تعالى - عن 
قول بلقيس: إن الملوك إذا دخلوا قرية أفسدوها وجعلوا أعزة أهلها آذلة وكذلك 
يفعلون» وعندنا ليس كذلك» بل ججعلوا أعزة هلها بالهء بعدما كانت بغير الله 
وذلعها لله لا لغير الله. فلا حال عندهم للعارف» نحو رسومه» وفناء هويته» وغيبة 
اثره. وإنه لا تصح المعرفة وني العبد استغناء بالله. وان العارف أخرس» منقطع مقتطع 
منقمع عاجز عن الثناء على معروفه؛ وإنه خانف» متبرم بالبقاء ني هذا الميكل وإن 
كان مورا نا عرّفه الشارع أن في الموت لقاء ال خت عا اة ا ا رقا ف 
ذلك اللقاء. فهو صافي العبش كدرء طيب الحياة في نفس الأمر لا في نفسه. قد ذهب 
عنه کل غلوق» وهابه كل ناظر؛ إذا رئي ذكر الله. وإنه ذو آنس بالله وآن کون مع 
لله بلا فصل ولا وصل. حیي» في قابه تعظیم. قلبه مرآة للحق. حلیم» محتملل. فارع 
من الدنبا والآخرة. ذو دهش وحيرة. يأخذ أعماله عن الل ويرجع فيها إلى الله. بطنه 
جا وبدنه عار. لا پاسف على شيء إذ لا یری غر الله. طیار. تبکي عینه؛ 
ويضحك قابه. فهو كالأرض يطاها البر والفاجرء وكالسحاب يظل كل شيء؛ 
وكالمطر يسقي ما حب وما لا بحب لا تمييز عنده. لا يقضي وطره من شيء. بكاؤه 
علی نفسه» وثناؤه علی ربه. یضیع ما له» ویقف مع ما للحق» لا پشتغل عنه طرف 
عین. عرف ربه بربه. مهدي في آحواله. لا تلحظه الأغیار. ولا يتكلم بغير كلام الله. 
مستوحش من الخلق. ذو فقر وذلةء يورث غنى وعزة. معرفته طلوع حت على 
الأسرار» وموصلة الأنوار. حاله فوق ما يقول. اتوت عنده الحالات في الفتح: 
فیفتح له على فراشه کما یفتح له في صلاته» وإن اختلفت الواردات بحسب المواطن. 
دائم الذکر؛ ذو لوامع؛ يسقط التمييز؛ لا يکدره شيء» ويصفو به کل شيء. تضيء له 
أنواع العلم» فيبصر بها عجائب الغيب. مستهلك في جار التحقيق. صاحب أمواج 
تغط فترفع وتحط. صاحب وقت» وأستيفاء حقوق المراسم الإهية على التمام. نعته 
في تحرّله من صفة إلى صفة. دائم لا يتعمل» ولا جتلب» أحيد الوقت. يسع الأشياء 
ولا تسعه. يرجو ولا بُرجی. رحيم» مؤنس» مشاهد جلال الحتق وجمال الحضرة. إمعة 
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مع كل وارد. يصادف الأمور من غير قصد له. وجود في عين فقد. ذو قهر في أطف» 
ولطف في قهر. حق بلا خلق. مشاهد تیام الله على کل شيء. فان عنه به» باق معه 
به. غائب عن التكوين» حاضر مع المكون. صاح بغيره» سكرأن به. جامع للتجلي. 
لا يفوته ما مضى بما هو فيه» ثابت المواصلة. محكيم للعبادة في العادة مع إزالة العلل. 
طائع بذاته» قابل آمر ربه. منزه عن الشبيه. تجري عليه منه أحكام الشرع في عين 
الحقيقة. ذو روح وريجحان. قلبه طريق مطرقة لكل سالك. صاحب دليل وكشف 
وشهود. يكرم الواردء ويتآدب مع الشاهد. برئ من العلل. صاحب إلقاء وتلق. 
مضنول به» مستور بوه؟ حبوس في الموقف؛ ذاهب تحت القهر. رجوعه سلوك 
وحجابه شهود. سره لا یعلم به زره. کلما ظهر له وجه علم آنه بطن عنه وچه. مثفرد 
بلا انفراد. متواترالأحوال ججحكم الأسماء. أمين بالفهم. قابل للزيادة. موحد بالكثرة. 
صاحب حديث قديم. يعلم ما وراء الحجب من غير رفع حجاب. ذو نور طامس» 
شعاعاته محرفةء وفجآت وارداته مقلقة» یرد عليه ما لا یعرف. متمکن في تلوپنه» 
لکون خالقه کل يوم في شآن. جرد بكله عن السوى. وأاقف بالحق في موطنه. مريد 
لكل ما يراد منه. ذو عناية إية تجذبه. سالك في سكون» مقيم في سفره. صاحب نظرة 
ونظر. جد ما لا تسعه العبارة من دقائق الفهم عن الله من غير سبب. مهذب 
الأخلاق. غير فائل بالاتحاد. ذاهب في كل مذهب بغير ذهاب. مقس الروح عن 
رعونات النفوس. معلوم المراتب في البساط. مؤمن بالناطق في سرّه» مصغ إليهء 
راغب فيما يرد به» مشفق ما في باطنه» مظهر خلاف ما يخفي لمصلحة وقته. ولَهه لا 
ميحكم عليه. غريب في الملا الأعلى والأسفل. ذو همة فعالة مقيّدة غبر مطلقة. غيور 
على الأسرار أن تذاع. لا يسترقه شسيء. يطالَع بالكوائن على طريق المشورة 
باستجلاء في ذلك جد ينعه ذلك من الانزعاج لأنه لا يقتضيه مقام الكون. له جماع 
الخيرء يتحكم بالمشيئة لا بالاسم. قد استوت طرفاه: فأزله مشلى أبده. تدور عليه 
المقامات» ولا يدور عليها. له يدان» يقبض بهما ويسط في عام الغيب والشهادة» عن 
آمر الحق» ولاية وخلافة. مال أعباء المملكة. بُستخرج به غيابات الأمور. ينشى 
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حواطره أشخاصًا على صورته. حفوظ الأربعة. فريد من النظر. له في الملكوت وقائع 


مشهودة. ولعوت العارف أكثر من أن تحصى. فهذه بعض لإشارات الطائفة فى حقيقة 
ا کي ا 4= 


العارف؟!. 
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الباب الثامن 
الحرب والسلام 


ما کنا بصدد الکلام عنه حول ألسلام المستقر في النقطة المركزية» يقودناء ولو بدا 
هذا كاستطراد» إلى الحديث ولو قليلا عن رمزية أخرى» هي رمزية الحرب» التي أشرنا إليها 
آحیانا في مواضع أحرى(1). ولمجد هذه الرمزية في ال بهاڭافاد - جيتا ا فالمعركة 
القصودة في هذا الكتاب تمل النشاط الظاهر بكيفية عامة تماماء وني شكل مناسب لطبيعة 
ووظيفة طبقة الكشاطرية [هي الطبقة الثانية بعد طبقة ألبراهمان من بين الطبقات الأربعة 
الشكلة للمجتمع الهندوسي] الموجُهة إلبها هذه الرمزية تخصيصا(2). وساحة القتال 
(كشيطرا) هو ميدان النشاط الذي يطوّر فيه الفرد إمكانياته» ويله المستوي الأفقي في 
الرمزية الهندسبة؛ فالمقصود هنا المرتبة الإنسانية» لكن نفس التمثيل يمكن تطبيقه على أي 
مرتبة من مراتب الظهورء خاضعة هي أيضا للنشاطء إن ل تكن على آي حال تحت حكم 
التحول والكثرة. وهذا الاعتبارء كما يوجد في المذهب المندوسي» يوجد كذلك في الدين 
الإسلامي» إذ هو بالضبط المعنى الحقيقي لالجهاد؛ وتطبيقه الاجتماعي والظاهري ما هو 
إلا مظهر ثانوي لهء والدليل على هذا آنه لا مل سوى الجهاد الأصغر؟ آما ألجهاد الأكبر 
فهو في مستوی باط وروحي خالص(3). 

ويمكن أن نقول أن السبب الأساسي لوقوع الحرب» كيفما كانت وجهة النظر ومهما 
كان الميدان المعترء هو وضع حد لفوضى وإعادة هيمنة النظام: إنه» بعبارة آخرى» توحيد 
كثرة» بوسائل تنتمي إلى عالم الكشرة نفسها ؛ فبهذه الصفة وحدهاء يمكن اعتبار ا لحرب حربا 
مشروعة. ومن جانب آخر» فإن الفوضى معنى خاص» ملازمة لكل ظهور باعتباره من 
حيث هوء أي بالنظر إليه كالمستقل عن مبدئهء أي ككثرة غير موحدة» فلا يكون عندئذ 
سوى سلسلة غير حددة من اختلالات التوازن. فالحرب» بهذا المعنى الذي ذكرناه لا 
تدحصر في معنى يتعلق بالإنسان حصريا ؛ وهذاء فإن هذه العودة [إلى الوحدة] في وجهة نظرِ 
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مجلى الظهورء تبدو كأنها تدمير» كما هو ظأهر بوضوح في بعض مظاهر رمزية شيغا في 
المذهب المندوسي[شيفا هو رمز لعدة نعوت ربانية متداحلةء ومن بينها تدمير الفوضى 
لأحلال السلام]. 

ثإن قيلل إن الحرب نفسها هي أيضا فوضى» فهذا صحيح في وجهة نظر معينةء 
وهي بالضرورة كذلك جحكم قيأمها قي عام الظهور والكثرة؛ ولكنها فوضى تهدف إلى بيد 
فوضى أخرى؛ وتبعا لتعليم تراث الشرق الأقصى الذي ذكلرنا به سابقاء فإن مجموع كل 
مظاهر الفوضى» وكل اختلالات التوازنء يشكلل النظام الكلي. والانسجام لا يظهر إلا 
بالارتفاع فوق الكثرة» وذلك عند زوال اعتبار آي شيء مستقلا منعزلا ومتمايزاء أي بالنظر 
إلى جميع الأشياء في الوحدة. وهذه هي النظرة الحقيقيةء لأن الكثرة خارج البدإ الوحيدء ليس 
سوى وجود وهمي؛ لكن هذأ ألوهي مع الموضى اللازمة له» يستمر بقاؤه عند كل كائن 
مالم يصل بكيفية فعلية تامة (لا مجرد تصور نظري) لوجهة نظر وحدة الوجود في جميع 
هيئات ومراتب الظهور الكلي. 

فغاية الحرب» حسب هذا الذي ذكرناه» هو إحلال السلام» لأن السلام حتى بالمعنى 
الأكثر شيوعاء ليس في الحاصل سوى النظام والتوأزن» والانسجام» وهه الألفاظ الثلاثة 
المترادفة تقريباء تدل في مظاهر لا تختلف عن بعضها إلا قليلاء على انعكاس الوحدة في 
الكثرة نفسهاء عند إرجاع هذه الكثرة إلى مبدئها. وبالفعل» فالكثرة خيشذ» لم تثدمر حقيقة» 
وإنما تجوهرت؛ وعند إرجاع جميع الأشياء إلى الوحدة فإن هذه الوحدة تتجلى في كل 
الأشياء» الق بعيدا عن انعدام وجودهاء تكتسب من هناء بالعكس» تمام كمال حقيقتها 
(يقول الشاعر آبو العتاهية: وفي كل شيء له آية ## تدل على آنه الواحد]. وهكذا تتوحد 
بلا انفصام وجهتا النظر المتكاملعان. أي:الوحدة في الكثرة والكثرة في الوحدةء في النقطة 
المركزية لكل ظهورء التي هي الحضرة الإهيةء أو امقام الإهي' السابق ذكره. فبالنسبة للواصل 
إلى هذه النقطةء كما قلناهء م يبق للمتضادات وجودء وبانعدامها تزول الفوضى؛ فهي حل 
النظام» والتوازن»ء والائسجام أو السلام؛ وأما خارج هذا امحل وبالنسبة لمن هو متوجه إليه 
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دل ملغ ب فالحرب قائمة كما عرفناهاء إذ آنه لم يعم بعل التغلب النهائي وتجاوز 
التضادات حيث نشيش الفوضى. 

أما في معثاها الظاهري والاجتماعي» فالخرب المشروعة هي الق تقام ضد ألذين 
يخاتون بالنظام» وهدفها إرجاعهم إليه» فهي أساسيا تشكَل وظيفة عدالةء أي في الحاصل 
وظيفة توازن(4) مهما كانت المظاهر الثانوية العارضة؛ غير أن هذه الحرب ليست سوى 
الجهاد الأصغرء الى لا تعدو أن تكون صورة للجهاد الأكر. ويمكن هنا تطبيق مأ كررناه 
مرات عديدة» وأيضا في بداية هذه الدراسةء عن القيمة الرمزية للوقائع التاريخية التي كن 
اعتبارها كالممثلةء وفق نمطهاء لحقائق من مستوى عال. 

فالجهاد الأكرء هو جهاد الإنسان آعداءه الذين مجملهم في نفسهء آي العتاصر 
المضادة لانظام والوحدة؛ وليس المقصود إعدام هذه العناصرء التي ها أيضاء ككل موجود 
سبب لوجودها وموقع في الجحملة ؛ وإنيما القصود بالأحرى» كما سبق ذكره» هنو جوهرتها 
بإرجاعها إلى الوحدةء باندراجها فيها إن صح القول. فقبل كل شيء ينبغي على الإنسان 
دوما تحقيق الوحدة في ذاته» وفي كل مأ يؤلف كيانه» وفق جميع هينات ظهوره الإإنساني: 
وحدة الفكر» ووحدة العمل والتصرف» وأيضا - وريا هو الأصعب ‏ الوحدة بين الفكر 
والعمل. ومن المهمء في ما يتعلىق بالعمل» أن قيمغه الأساسية تتمشل في ألنيةء لأنها هي 
وحدها المنوطة تماما بالإنسان نفسه» دون أن يتاثر أو يتغر بفعل العوارض الخارجية كماهو 
حاصل دائما في نتائج العمل. ووحدة النية والقصد [المعبلر عنه بالإخلاص وصدق 
التوجله] والتوجه الدائم نحو المركر الثابت الذي لا يتغير(5)ء يلان رمزيا بالتوجه نحو 
القبلةء حيث أن الراكز الروحية الأرضية نمثل صورا مشهودة للمركز الحقيقي الوحيد لكل 
ظهور» وهو المركز الذي له» كما سبق شرحه»ء انعكاسه المباشر في جميع العوام عند النقطة 
المركزيةء وكذلك في جيمع الكائنات» حيث تسملى هذه النقطة المركزية تيليا باسم ألقلب» 
بسب تناسبه الفعالي مع القلب [الحسوس] في الميشة الجسمانية. وبالنسبة للواصل إلى 
التحقيق الكامل للوحدة في نفسه» تزول كل معارضة»ء فتتوقف وضعية الحرب» إذ لم يبق 
سوى النظام المطلقء وفق النظرة الكلية الى هي من وراء كل وجهات النظر الخاصة. وكما 
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سبق بيانه» لا شيء يكن حينئذ أن يسيء إلى مثل هذا الكائنء لأنه م يبق له عدوء لا في 
داخله ولا في خارجه؛ فتحقيق الوحدة الكبرى في داخلهء يتزامن تحقيقها أإيضا خارجا عله 
أو بالأحرى لقد زال الداخلي والخارجي» إذ هاذان هما كذلك من جملة المحضادات التق 
امحت من ثَظَره(6). وبأستقراره النهائي في مركز جميع الأشياء يكون هو في حد ذاته 
شريعة نفسه(7). لأن إرادته توحدت مع الإرادة الكلية (إرادة السماء في تراث الشرق 
الأقصى» التى تنجلى فعليا في نفس النقطة التي يستقر فيها هذا الكائن)؛ لقد فاز بالسلام 
الأكبر الذي هو السكينة حقا (الحضور الإهي في هذه النقطة التي هي مركز العالم)؛ وبتطابقه 
مقتضى توحده الذاتي» مع نفس الوحدة المبدئية يرى الوحدة في كل الأشياء» وكل الأشياء 
في الوحدة في التزامن المطلق للآن الدائم. 
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(1) 
(2) 


(3) 


تعقيبات المؤلف على الباب التامن 


مليك العاء الباب10؛ السلطة الروحية والحكم الزمني› الباب3 والباب8. 

ا وا ف رال ااا ات رالفرونة راا الام تروط 
وأجيفاتما يركبان نفس العربةء التي هي مطية الكائن في مرتبة ظهوره؛ وبينما آرجونا 
محارب» كريشنا يقود العربة ولا يحارب» آي أنه لا يساهم في النشاط الظاهر. وتوجد 
رموز أخرى نما نفس الدلالة في العديد من ا مشل الطائران 


المستقران على نفس الشجرة وأيضا ألاثنان اللذان دخلا في الكهف؛ فهذا الكهف 


ليس سوى تجويف القلب الذي يمل بالتحديد حل اتحاد الفردي بالكلي» أو الآنا 
بالهو' (ينظر الإنسان ومصيره حسب الفيدانتاء الباب3). - وفي نفس المعنى يقول 
الحلاج: نحن روحان حالنا بدنا. 

هذا الممهوم يستند إلى حديث الني [صلى الله عليه وسلم] الذي قال إثر رجوعه من 
غزوة: رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأكبر. [في كتابه ألواقف» يشرح الأمير 
عبد القادر الجزائري (ت:1300ه) هذا الحدیث فيقول: إله -عليه الصلاة والسلام- 
سمّى جهاد الكفار: أصغر٬لكون‏ جهاد الكفار وقتلهم ليس مقصودا للشارع بالذاث. 
إذ ليس المقصود من الجهاد إهلاك خلوقات الله وإعدامهم وهدم بنيان الرب- تعالى- 
وتخريب بلاده فإنه ضد الحكمة اللإية. فإن ا حى - تعالى - ما خلق شيا في السماوات 
والأرض وني ما بينهما عبا. وما خلق الجن والإنس إلا لعبادته» وهم عابدون له 
عرف ذلك من عرفه» وجهله من جهله. وإنما مقصود الشارع دفع شر الكفار وقطع 
أذاهم عن المسلمين» لأن شوكة الكفار أضرّت E‏ في دينهم ودنياهم» 


م 5 م 
ان م 


كماقال تعالى: ولوا دَفْع الله الناس بعصم عض هُدِمَت صَوَمِع وي 
وَصلوات مسجد يُذْكَر فما آَشمْ آله كيرا [الحج 40]؛ فلو فرض إنه لا 
يلحق المسلمين آذى من الكافرين» ما أبيح قتلهم» فضضلا عن التقرب به إلى الله - 
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(4) 
)5( 


(b) 


(7 


تعالى-. جلاف جهاد النفس وتزكيتهاء قإله مقصود لذاتهء إذ في جهادها تزكيتها وفي 
تزكيتها فلاحها ومعرفة ربها. والمعرفة هي المقصودة با لحب الي في الإيجاد(...) ولا 
ريب أن المقصود لذاثه آكبر من المقصود لغيره.-المترجم-] 

بنظر كتاب مليك العا الباب6. 

ينظر مأ ذكرناه في موضع آخر حول التية المستقيمة وألإرادة الحسنة[آي الخالصة] 
(مليك العامء الباب 3والباب8). 

هذا النظرء هو ما يُعبر عنه المذهب المندوسي بنظر عين شيفا الثالثة التى نمثل الشعور 
بالاز لية [أو الديومة]ء والتحقق الفعلي بها مندرج جوهريا ني العودة إلى ألقاء 
الأصلي الفطري الأول (ينظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتأء الباب 20ط 3؛ 
وكتاب مليك العالم» الباب5 والباب7. 

هذه العبارة مستعارة من التصوف الإسلامي؛ ونفس المعنى نجده في المذهب المندوسي 
عندما يتكلم عن الكائن الواصل إلى هذا المققام ويسميه سويشهاشاري»ء أي عاملا 
مقتضی ما يريد. 

امن النصوص الصوفية المعبرة عن علاقات المقام الركزي القطي بالسلام والانسجام» 
الأبيات التي افتتح بها الشيخ الأكر عيبي الدين الباب 270 من ألفتوحات المكية» 
وهو في معرفة منزل القطب والإمامين» وهي: ) 


منزلة القطلطلب رالامهامة متزلةمافاعلامهة 
بملک ھا واحد تعالى عن صخةالسر والإقاممهه 
يعلوه ف لونه اصفرار في أين الخدمشه شامه 
خميةمالهانتسو آپهء الله پبالسلامه 
تؤ جه اله بالمعال ي في ال الأمر ف القباهه 
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فقوله:: أيده الله بالسلامةء يشير إلى ذلك السلام؛ آما اللون الأصفر فهو اللون 
البرزحي في طيف الألوانء فهو يشير إلى اقام البرز حي الأوسط حيث منزل القطب 
عله المؤلف لاحقا. وإذا كان اسم الله السلام» الذي يكاد يتطابق لفظا مع اسم 
الإسلام» ویتطابی معه تماما من حيث المعنى ا خحقيقي» هو التجلي ٤‏ قل القطب؛ 
: + م لھ کا ر ر ل ي ا ملي KF‏ ر 
نهدا السلام» فقاأل عنه الحق-تعال - إن اول بیس وصح لتاس للد ی بیکة 
مارگ وهی لْعَلَمينَ فيه ایت بدت مقام إِبَراهِيمَ ومن لهد کان 
راتا [آل عمرالن 7-96 9؛ وقال عن أهله: لذ أطْعَمَهّم من جوع 
وََامَتَهُم ين حرف © [قريش 14]. وكذلك آيضا قطب الأزمنة السنويةء وهي 
ليلة القدر مرتبطة ساسا بالسلام فقال احق -تعالى-عنها في آخحر آية من سورة 


ا 


القدر: طسَلَنطٌ هى حت مَطلع الفجر) 


ہے 


13| 


الباب التاسع 
شجرة الوسط 


من بين المظاهر الأخرى لرمزية الصليب» المظهر الذي يجعله متطابقا مع ما تطلق 
عليه تلف التراثيات اسم شجرة الوسط؛ أو آي عبارة أحرى مكافة نها؛ وقد رآينا في 
موضع آخر أن هذه الشجرة : تعتبرمن بين الرموز الكثيرة لأ حور العا(1). إذن فالمعتير هنا 
بالأساس هو الخط العمودي للصليب» الذي هو صورة هذا الحور: وهو المشكل مجذع 
الشجرة» بينما انط الأفقي (أو الخطان الأفقيان ني الصليب ذي الأبعاد الثلاثة) يشكل 
فروعها. وترتفع هذه الشجرة في مركز الكون» أو بالأحرى في مركز عالمء آي الميدان الذي 
تتطور فيه مرتبة وجوديةء كالمرتبة الإنسائبة المعتبْرّة عادة في مشل هذه الحالة. وقي رمزية 
الإنجيل با لخصوص, إنها شجرة الحياة ا لمغروسة في وسط ألجدة الأرضيةء التي تغل مركز 
عالمناء كما شرحناه في مناسبات أخرى(2). وليس في نيتنا التوسع هنا في بيان جميع المسائل 
ا متعلقة برمزية الشجرةء التي تنطلب جا خاصاء وإنما سنتطرق في هذا السياق الى بعمضص 
النقاط التي نظن أن شرحها لا يخلو من فائدة. 

في الجنة الأرضيةء بالإضافة إلى شجرة الحياةء توجد شجرة أخرى تقوم بدور لا يقل 
عنها أهميةء بل هو الأعم شهرة: إنها شجرة العلم بالفير وبالشر(3). والعلاقات القائمة بين 
هاتين الشجرتين غامضة جدا: ففي قصص التوراة يأتي ذكر شجرة العلم بالخير وبالشر 
مباشرة بعد ذكرأشجرة الحياة المرتفعة في وسط البستان(4)؛ وبعد ذلك في موضع آخر يقال 
عر شجرة العلم نها تقع أيضا في وسط البستان(5)؛ ثم أاخررا يأتي ذكر آدم [###] الذي 
بعد أكله تمرةشجرة ا 1 يبق عليه إلا أن تمد يده لاجتناء ثمرة شجرة الحياة أيضا(6). 
وفي الفقرة الثانية من هذه الفقرات لغلا له مَشلع الله [تعالى] لآدم [##] من الأكل لا يتعلق 
إلا بالشجرة المرتفعة في وسط البستان» بلا مزيد من التعيين اللخصص؛ لكن بالرجوع إلى 
الفقرة الأخرى المنصوص فيها هذا المنع(7) ثرى أن شجرة العلم بالخير وبالشر هي المقصودة 
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طبعا في هذه الحالة. ولاشك أن سبب ارتباطهما الوثيق في الرمزية هو العلاقة التي يقيمها 
هذا القرب بينهماء إلى حد أن سمات بعض الأشجار الرمزية توحي بكل منهما على 
السواء؛ لكن بقي علينا شرح حقيقة هذه العلاقة وما هي طبيعتها. 

إن طبيعة شجرة العلم با خير وبالشرء كما يدل عليه اسمهاء متميزة بالثنائية إذ جد 
فيه طرفين ليسا غير متكاملين فحسب» وإنما حقا متعاكسين؛ وفي الحاصل يمكن القول آن 
سبب وجودها يكمن في هذا التعاكس» إذ بتجاوزه تزول مسألة الغير والشر. والأمر ختلف 
بالنسبة ل أشجرة الوسط إذ وظيفة حور العام تستلزم بالعكس الوحدة بالأساس. إذن 
عندما غجد ني شجرةٍ صورة للثنائيةء فالإشارة هنا تبدو إلى شجرة العلم مع أن هذا الرمز في 
اعتبارأات أخرى يمثل بلا مراء شكل شجرة الحياة. وكمثال هذا ألشجرة السيفيروثية في 
ألقبالة العبريةء والتي تسمى بصراحة شجر ة الحياةء رغم أن العمود الاين والعمود الأيسر 
يشكلان صورة للشائية؛ لكن بينهما العمود الأوسط حيث يتعادل الاتجاهان المتعاكسان» 
وحيث جد مرة أخرى الوحدة الحقيقية ل شجرة الحياة(8). 

وألطبيعة الثنائية لشجرة العلم لا تنكشف لآدم [#4] إلا عند وقوع ألمبوط 
فيصبح حينئذ عالا بالخير وبالشرل(9)؛ وعندئذ يصير بعيدا عن المركز الذي هو محل الوحدة 
الأولى الناسب ل شجرة الحياة. 

ولراسة طريق شجرة الحياة بالتحديد» يتموقع ألكاروبيم» مسلحين بالسيف اللامع 
عند مدخل جنة عدن (الكاروبيم عبارة عن هينات رباعية جامعة توليفيا في ذواتها رباعية 
الطاقات العنصرية(10). ويتعذر بلوغ هذا المركز على الإنسان الذي هبط لأنه فقد الشحور 
بالأزلية ' الذي هو أيضا الشعور بالوحدة(11). واسترجاع هذا الشعور يكون بالرجوع إلى 
المركزء باستعادة ألمقام الفطري الأصلي الأول والبلوغ إلى شجرة الحياة. 

ومن جانب آخرء من المعلوم أن صليب المسيح نفسه يتطابق رمزيا مع شجرة الحياة؛ 
ومن اليسير فهم هذا التطابق؛ لكن» تبعا ل سيرة الصليب التي كانت متداولة خلال القرون 
الوسطى» صنع هذا الصليب من خشب شجرة العلم بجيث أصبحت هذه الشجرة وسيلة 
للخلاص بعد أن كانت سبب أهبوط. وهنا يظهر التعبير عن الارتباط بين مفهومي ابوط 
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والخلاص التعاكسين إن صح القول» وفي هذا إشارة إلى استعادة الوضع الفطري 
الأول(12)؛ وني هذه الدلالة الجديدة تندرج شجرة العلم نوعامافي شجرة الحياة 
كالاندراج الفعلي للتثنية في الوحدة(13). 

وهذا يمكن أن يذكر أيضا بالثعبان البرنزي الذي أقامه موسى [عليه السلام] في 
الصحراء(14). وهو كما هو معلوم رمز للغاة بجيث يكون القضيب الرافع له مكافنا في 
هذا الصدد للصليب ومذكرا كذلك ب شجرة الحياة(15). إلا أن الحبة نجدها في أغلب 
الأحيان مرتبطة ب شجرة العلم؛ لكنها تكون حينئذ معتبَرة في مظهرها الشري» وكنا قد 
وضحنا في موضع آخر أن ها دلالتان متعاكستان» كالكثير من الرموز الأخرى(16). ولا 
ينبغي الخلط بين الحية الى تمثل الخحياة والتعبان الذي يمثل الموت» أو الحية التي هي رمز 
للمسيح [##] والتعبان الذي هو رمز للشيطان (وهذا حتى إذا كانا في اتحاد وثيق كما هما 
عليه في شكل القهيقّران' الغريبء أو الشعبان ذو الرأسين)؛ ويكن القول أن العلاقة بين هذين 
المأظهرين التضادين» ها نوع من التشابه مع الدورين المنوطين على التتالي بش جرة الحياة و 
شجرة العلم(17). 

لقد رأيتا آنفا أن الشجرة ذات الشكل الثلاثىء مل الشجرة السيفيروتية» مكن أن 
تمع توليفياء نوعا ماء طبائع شجرة اياة وشجرة العلم فيصبحان كالمتوحدين في شجرة 
واحدة» والتثليث أصبح هنا قابلا للتحليل إلى الوحدة والتثنية إذ هو الجامع هما(18). فدلا 
من شجرة وحيدة يكن أيضا وجود نفس الدلالة في ججلة من ثلاث شجرات متحدة 
الجذورء أوسطها شجرة الياة والأخرّيان تتناسبان مع ثنائية شجرة العلم ومثلها شكل 
صليب المسيح الواقع بين صايبين آخرينء صليب السارق الطيب على يينه» وصليب 
السارق الشرير على شمالهء كالأبرار والفجار على يمين وشمال المسيح. في مجده يوم القيامة؛ 
وني نفس ألوقت الذي يمثلان فيه طبعا الخير والشرء يتناسبان أيضا بالنسبة للمسيح مع 
الرحمة' و ألشدة [أوالملال وألحمال]ء وهما النعتان المميزان للعمودين الجائبيين في الشجرة 
السيفيروتية. فصليب المسيح بحتل دوما الموقع المركزي الحاص حصريا بشجرة الحياة؛ 
ونفس الشيء عند وضعه بين الشمس والقمر كما هو مشهود في اغلب الأشكال القديةء أي 
آنه حينئذ يشل عور العام حفا(19). وني الرمزية الصينية توجد شجرة أغصانها متشابكة 
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بجيث تتلاحم أطرافها مثنى مثنى لتمثيل الجمع التوليفي للمعضادات أو انحلال الشنائية في 
الوحدة؛ وهكذا نجد إما شجرة وحيدة أغصانها تنقسم وتتلاقى» وإما شجرتين هما نفضشس 
الجذر وتتلاقيان بأغصانهما(20)» إنها سيرورة الظهور الكلي: الكل ينطلق من الوحدة 
وإليها يبرجع؛ وما بين طرفي الانطلاق والرجوع تحدث الثنائيةء قسمة أو تمايزا» فينتج طور 
الوجودالظاهر؛ إدن فَّمفاهيم الوحدة والثنائية مجتمعة هنا كما هي في الأشكال الأخحرى 
السابق ذكرها(21). وتوجد آيضا تمشيلات لشجرتين غتلفتين وملتحمتين بواسطة غصن 
واحد (وهو ما يسمى بألشجرة المربوطة)؛ وفي هذه الحالةء يبعث فرع صغير من الغضصن 
المشترك وهذا يدل بوضوح أن المقصود عندئذ هو مبدءان متكاملان والناتج عن اتحادهما؛ 
وهذا الناتج يمكن أن يكون جلى الظهور الكوني» المتولد من الزواج بين السماء وألأرض 
اللتين ثكافئان: بوروشا وبراکریتی [في التراث المندوسي]: أو الناتح كذلك من الفعل ورد 
الفغل المبادلن بين بانك وبين في تراث الشرق الأقصى» آي عناصر الذكورة والأنوثة التي 
تلشا منها وتساهم فيها كل الكائنات» والتي باجتماعها في توازن كامل يتشكتل (أو يعاد 
تشكيل) انث الأصلية الأولى السابق ذكرها(22). 

لنرجع الآن إلى تمثيل ألجنة الأرضية: فمن مركزهاء أي عند قدم شجرة الحياة» تنطلق 
أربعة أنهار متجهة نحو الجهات الأربعة الأصليةء ومسطرة أبضا الصليب الأفقي على مساحة 
العام الأرضي» آي على المستوي المتاسب ليدان المرتبة الإنسانية. هذه الأنهار الأربعة» يمكن 
إرجاعها إلى رباعية العناصر(23).. وهي ناشئة من منبع وحيد يتناسب مع الأثير الأصلي 
الأول(24)ء وتقسم النطاق إلى أربعة مناطق» يمكن إرجاعها إلى الأطوار الأربعة من تطور 
دوري(25)؛ أي النطاق الدائري للجلة الأرضية التي ليست سوى المقطع الأفقي للشكل 
الكروي المذكور سابقا(26)ء وشجرة الحياة نجدها أيضا في مركز أورشليم السماويةء وهذا 
المعنى ميسور الفهم إذا علمنا العلاقات بينها وبين ألحنة الأرضية(27). والمقصود هو رجوع 
كل الأشياء إلى الوضع الفطري الأصلي الأول» بمقتضى التناسب بين نهاية الدورة وبدايتهاء 
كما سنشرحه لاحقا. ومن الملاحظ, آن هذه الشجرة» حسب رمزية سفر الرؤيا لاقديس 
يوحنا التعلقة بآخر الزمان تحمل حينئذ اثي عشرة ثمرة(28). ماثلة للآديتيا الاثني عشر في 
التراث المندوسي» والتي هي عبارة عن اثنى عشر شكلا للشمس ين بنبغي آن تظهر بها في آخر 
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الدورة» مندرجة في الوحدة الجوهرية لطبيعتها المشتركة لأنها [آي تلك الأشكال الاثنا 
عشر] مظاهر لجوهر وحيد غير قابل للقسمة؛ وآديتي' يناسب الجوهر الوحيد ل شجرة الحياة 
نفسهاء بينما ديتي تناسب الجوهر الشنائي لشجرة العلم بالحير وبالشر(29) [هذا المغهوم 
مال لعقيدة الشيعة في الأئمة الاثني عشر من آل البيت-عليهم السلام -» وآمهم السيدة 
فاطمة-عليها السلام- تكافئ معنوياشجرة الحياة: طوبى التي غرسها الحق تعالى بيده في بيتها 
مركز جنة عدن» وجعلها أصل كل أشجار الحنان وثمارها وحللها]. وني العديد من 
التراثيات» تظهر صورة الشمس في كثير من الأحيان مرتبطة بصورة شجرة» وكأن الشمس 
ثمرة لشجرة العال؛ إنها تترك شجرتها عند بداية الدورة [هذه البدأية تتناسب مع بذاية 
السنة الشمسية التي هما في التراث الإسلامي علاقة بليلة القدر التي هي خير في فضلها من 
الف شهرء والتى فا بدورها علاقة مباشرة بليلة النصف من شعبان في السنة القمرية» فلهذه 
الليلة القمرية التشعيب والفرقان وفیها یفرق کل آمر حکیم» ولليلة القدر الجمع والقرآن 


ل تل ألمَلتيكة وَالروح فا رذن َم ن کل انر ج سل هى - حت مَطلع الفجر 
4 1 8 نهايتها تعود إلى الاستراحة فوقها(] 3). 

وني الأشكال الرمزية للحروف الصينيةء الشكل الممثل لخروب الشمس» يصورها 
واقعة فوق شجرتها في آخر النهار(الناسب لآحر الدورة)؛ والظلمة تمثلها صورة الشمس 
الى سقطت عند اأسفل جذع الشجرة. وفي المد نبد الشجرة المثلفة الحاملة لثلائثة شموس؛ 
كصورة لتريمورتي» وكذلك الشجرة التي ها من الثمار أثننا عشرة شمسا التي هي الائنا 
عشر آديتياء كما سبق ذكره؛ وني الصين» نجد كذلك الشجرة بشموسها الاثني عشرة؛ مرتبطة 
بالبروج الاثني عشر أو الاثني عشر شهرا في فى السنة كأالاآديتياء وأحيانا يكون عددها عشرة 
آي عدد الكمال الدوري كما هو ي المذهب الفيناغوري(32). وبصفة عامةء فالائنا عشر 
شمسا تتناسب مع ختلاف أطوار دورة (33)؛ فهي تنبعث من الوحدة عند بداية الدورةء 
وتعود إليها في نهايتها الي تتزأمن مح بداية دورة أخرى» وهذا مقتضى تواصلل جميع آماط 


الوجود الكلي. 
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(1) 


ر2( 


)3( 


تعقيبات المؤلف على الباب التاسع 


مليك العالم البآب2؛ حول شجرة الكون واشکاطشا الختلفة» بنظر الإنسان او سیر د 


حسب الفيدنتاء الباب3. [للمؤلف مقال عنوانه: شجرة الكون» وهو الباب 51 من 
كتابه رموز العلم المقدس الذي ترجناه سابقا]- في التصوف الإسلامي» توجد رسالة 
حيي الدين ابن عربي عنوانها: شجرة الكون 

[نسبة هذه الرسالة النفيسة شجرة الكونلابن عربي» رغم شهرتهاء خحاطثة؛ فمؤلفها 
الحقيقي هو الشيخ عبدالسلام بن أحمد بن غام المقدسي (ت:678ه/ 1280). ومن 
الرسائل الاخرى المنسوبة خطا لابن العربي وتحتوي على تأملات عميقة في رموز 
الشجرة لاسيما في علاقاتها مع آدم ونوح وموسى- عليهم السلام - وسدرة المنتهى 
وطوبى» رسالة جر الشكرء ورسالة شرح مبتدا الطوفان. وييكن آبضا الاطلاع على 
بجث في هذا الموضوع عنوانه:الشجرة :دلالاتها ورموزها لدى ابن عربي» كثبه 
الباحثان: حال محمد مقابلة ومهى عبد القادر مبيضين (مجلة جامعة دمشق-الجلد 28 
-العدد الثاني 2012 (. 

والشجرة ترمز أيضا في المصطلح الصوفي إلىألإنسان الكامل كما ذكره ابن العربي في 
جوابه عن السؤال 153 من أسئلة الحكيم الترمذي في الباب 73 من الفتوحات 
المكية. ولعلاقته المباشرة بالمقام القطي» جعل الشيخ الباب 336 لنزل سورة الفتح في 


كل زمان» وهو من الحضرة الحمديةء وني هذا إشارة إلى الآيتين 19-18 من سورة 

الفتح: «لْقَد رض آله عن الَمُزْبيت س لذ بَایعو تلك خت الشجرة فعَلمَ ما 

فی ویم انَل آلسکیة عَلَهْم وَأَتَُم ڪا قربا وَمَعَانم کیره ا خدوتا 

وان آله عزیڑا کیا @). والشجرة ة الكونية الكبرى هي سدرة المنتهى› 

ومظهرها في الحلة شجرة طوبى التي غرسها احق - تعالى- بيده في وسط جنة عدن 
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(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(9) 


العلياء ومنها تتفرع كل آشجار الحنان وثمارها وحلل أهل ألحنة؛ أما مظهر السدرة في 
جهنم فهي ألزقزم في أصل الجحيم طلعها كانه رؤؤس الشياطين.] 

مليك العالء الباب 5 والباب 9؛ السلطة الروحية والحكم الزمني› الباب 5 وألباب 8. 
حول علاقة الرمزية النباتية بالحنة الأرضيةء بنظر كتاب باطنية دانتيه» الباب 9. 

سفر التکوين. 2 9. 

المرجع نفسه»3. 3. 

مرجع نفسه322. 

مرجع نفسه» 2ء 17. 


(10) في القرآن الكريم ورد ذكر الشجرة ثمانية عشرة مرة (على عدد اسمه تعالی:-حي)» 


من بینها ستة مرات تتعلق بأكل آدم ك من لمرتها: (البقرة:35/ الأعراف:19 - 
22-22-0/ ط:120: وسوس إلَيه ألسَيطن قال باذم هَل الك عَلَن 
شجرة ئلد وملك يبلن ؛ وورد ذكرها في سورة إبراهيم مثلة للألكلمة في 
مظهري الخير والشر: الہ ر کیت صرب آلله منَلا كمه يبه كَجرق طِيَبةٍ 
أصلَهَا ًابت وََرَعُهَا فی آلسَمَآء چ بق الها كَل جين باذ نها ورب 


3 


ااا 


نٽ ِن قوق الارضِ ما لها ِن قرّار 4)3؛ كما ورد ذكر شجرة الطور مقترنة 
بالكالة الموسوية في الآية 30 من سورة القصص؛ لمآ أتنها ورت ين شطي 
لواد الأيمَن فى أَلبقَعَة آلَمْبَرَكة يِن الشْجَرَة أن موی ا 
آلعَلّیت ©4 ؛ وذكر مددها النوري والمخذي في الآية 20 من سورة ألمؤمنون: 
ووَجَرة َر ن ور سَمتاء تَنبْتُ بالدهنِ وصربغ لين ()؛ وقرنه 
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النور الإهي في الآية 33 من سورة الور فقال: ا لله تور اَلسَمَرت وآلأرض . 
ورەے کشک إو فا مضا اليصبَاح في زجاجرٍ الجا َة ج اپا کوک رئ 


بوق من شجرة يرڪو ريځوتو ا ۽ رقيو ولا غريية كاد ريا يُطِىء وَلَوَ ل 


تَمْسَسة ا نور عر تور دی آله لورہء من ياء وضرب آله آل مسل 


للناس واه یکل ب شىء عليمُ (4)؛ وقرنها أيضا بالنار وفوائدها في الآية71 من 
سورة الواقعة: اريثم آلّار الى ورون رج ءاش ادشام شجرها آم عن 
لمشو @ حن جَعَلتَهّا تذ کر وَمََمًا إَلْمُمَوبنَ ()؛ وذكر علاتتها فط 
يونس اي في الاية 146 من سورة الصافات: لوانتا عليه سشجرة ة من يَقطين 
4 وقرنها مبايعة سيدنا محمد خا المرسلين # في الآية18 من سورة الفشح: 
وقد رض آله عن اميت إذ يُبَايعُولك نحت آلسَجرة َعَم ما فى 
لويم فَأنرَل السكيكة عَلَْم وَأََبَهُم فا فَريًا &). وني القرآن أيضا يتردد ذكر 
الأشجار الطيبة الدنبوية واخنانية كالأعناب والرمان» وخاصة النخلة التي هي أقرب 
الأشجار للعالم الإنساني» وشبهها الحديث النبوي بالؤمن من حيث كشرة بركاتهاء 
وورد ذكرها مقترنا بولادة عيسى بن مريم -عليهما السلام- كما في الآية 25 من 
سورة ريم: هى لَك هذ آلخاة فط علي ما جي ج 
وبعكسها الشجرة الملعونة المذكورة في الآبة 60 من سورة الإسراء: لوالشَجرَة 
ألمَلعُوَة فى الفُرَءَان و نوُم فما ريده إا يا كيرا ج وهي شجرة 


2 


ا a o Ss r N ll u‏ 
الزقوم المذكورة في سورة الصافات: ذلك خير زلا ام شجرة الرقوم وج إا 
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(11) 


I2) 


رفا حم و 


جَعَْتَهّا فة لمن © إنها سَجرة رج ف أ 
زوس آلَطين رج فم لون متا هَمَاإمُونَ ينا ألَبُطُونَ (ج»)؛ وفي سورة 
الان و جرت ارقو وچ َعَم آلأثیر ( َلَمُهَل يى فى أَلْبْطُونِ 
و على الْحَيير ©4 وبين کل هذه الآیات ورموزها ودلالاتها علاقات متداخلة 
كثيرة جدا يحتاج تفصيلها إلى كتاب مستقل. 

حول الشجرة السيفيروئية ينظر مليك العا الباب3.- وكذلك في رمزية القرون 
الوسطى توجد شجرة الأحياء وألأموات» وني جانبيها الثمرات الممثلة على التتالي 
للأعمال الصالحة والطالحة [فهي مطابقة لما يسمى في التراث الإسلامي ب سدرة 
المتتهى» التي تنتهي إليها أعمال الناس» حيث تصعد الأعمال الصالحة إلى فروعها 
العلوية 'عندها جنة المأاوى» وتهبط الأعمال الطالة إلى عروقها السفلية في سجين عند 
أبواب الححیم]› وهي ماثلة بوضوح لشجرة 2 با خير وبالشر؛ وقي نفس الوقت 
جذعها يشل المسيح نفسه [5#], المتطابق مع أشجرة الحياة [دلالات هذا التطابق 
قريبة من دلالات آخر آية من سورة الفتح التي فيها وصف لسبدنا عمد ي والذين 
ك ومىلھر فى آل جيل گرع خر َه هزره فاسَفلظط فسوی عل 


4 ر ر ا سے ر ا کی و شو ق #2 
سُوقهء يُعَجِبْ الزرَاع لِيَغيظ بهم الكفارَ وَعَدَ الله الین ءامنوا وعملوا 


آلصلحت يم مغفرة 0 عَظیمًا ي > وحول حقيقة فة حقيقة الخبر والشر ينظر في 


الفتوحات المكية ا العربي الباب Z71‏ المتعلق سو زر ة ألفلق]. 


سفر التكوين» 223. - عندما أنفتحت عيناهماء استتر آدم وحواء بأوراق التين 
(المرجع نفسه)3“7)؛ وهذا المعنى قريب من تمليل أشجرة الكون بشجرة التين في 
التراث المندوسي» وأيضا من الدور الذي تقوم به هذه الشجرة في الإنجيل [وفي سياق 
هذه المقاربات نجد في سورة التين القسم بالتين والزيتون على حَلّق الإنسان الآدمي في 
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8 تد ل م چ ےت ن 
أحسن تقويم: واليّین والزيتون وطور سيين © وَهذا البلد الاين ك 


ي رت ات بے ا سے چ ر سر چس F4‏ سے ایم م س ت س 
قد لقا ال :- 83 ثم دده آشة 9 ال الدب 


اموا وَعَيلُوا ألصَلِحَت فلَهُر اجر عير مون ر4 

عن رمزية كل آدم ### من حبة الشجرة يقول الشيخ عبد الكريم الجيلي في الباب 
59 من کتابه الإنسان الكامل: (وليست الحبة إلا الظلمة الطبيعيةء فمنعها من كلها 
علمه أنها إذا عصت استحقت النزول إلى دار ظلمة الطبائم فعشقىء لأنها الشجرة 
الملعونة في القرآن. فمن آتاها لعن آي طكُرد؛ فلما اتتها طردت من القرب الروحي 
إلى انيعد الجسماني» فليس النزول إلا هذاء وهو انصراف وجهها من العا العلوي 
الذي هو منزه عن القيد والحصر إلى العام السفلي الطبيعي الذي هو تحت الأس)]. 

(13) المرجع نفسه» 3<24. 

(14) ينظر مليك العام الباب5. 

(15) هذه الرمزية قريبة نما ذكره القديس بولس عن الآدمَيْن (الرسالة الأولى للكورثين. 
وقد سبقت الإشارة إليه ؛ ونغثيل جمجمة آدم عند قدم الصليب» وعلافته بالقصة الق 
تذكر دفنها في الجلجثة (التي يدل اسمها على كلمة بمجمة)ء ما هو إلا تعبير رمزي 
آخر لنفس العلاقة. ۰ 

(16) تجدر ملاحظة أن الصليب» في شكله العاديء يوجد في الأشكال الميروغليفية المصرية 
للدلالة على النجاة (مثلا ي أسم بطوليمي: سوتار). وهذه العلامة تتميز بوضوح عن 
الصليب ذي العروة (آنخ) الدال من جانبه على معنى ألياة والذي كثرا ما استعمله 
المسيحيون كرمز خلال القرون الوسطى. ويمكن أن نتساءل إذا كان للأول من هذين 
الشكلين اميروغليفين صلة مع شكل شجرة الياةالذي يربط هذين الشكلين للصليب 
الواحد بالآخرء إذ آن دلالتبهما تكونان على هذا المنوال متطابقتين جزئياء وعلى آي 
حالء فبين مفهومي ألياة و النجاة پوجد ارتباط جلي. 

(17) الأعداد 21. 


142 


(18) عصا أسكولاب' هما دلالة ماثلة. - وي صول مجان هرمس نجد تلاسبا بين الحيتين 
المععاكستى الاتجاء والدلالة المزدوجة للرمز. 

(19) مليك لعا الباب3. 

(20) الحية الملعفة حول شجرة (آو حول عصاء وهي مكافئة للشجرة) رمز موجود تي غالب 
التراثيات؛ وسنرى لاحقا ما هي دلالته من حيث التمثيل المندسي للكائن ولراتبه 
[ورد ذكر الحية الملتفة حول جبل قاف وقصتها مع أحد أصحاب الشيخ أبي مدين؛ ي 
الباب 334 من كتاب الفتوحات المكية لابن العربيء وهو الباب المتعلق بسورة ق]. 

(21) في فقرة من کتاب آستري [وهو مجموع ضخم من الروايات ]لمؤلفه هونوري دي 
اورڻي [توڻي سنة1625] ذکر لشجرة ذات ثلاث تفريعات» حسب سردية يبدو أن 
أصاها درويدي. 

(22) هذا التطابق بين الصليب وحور العام مصرح به في شعار الرهبان الشارتريين [الذي 
معناه: مدار العام حول الصليب].- حول رمز كرة الكون والصليب يعلوها فوف 
القطب قاأئما مقام احور ينظر: باطنية دانتييه»الباب5. 

(23) پوجد هذان الشكلان با لخصوص في نقوش من عهد الهان. 

(24) الشجرة القصودة تحمل وريقات ثلاثية الفصوص مرتبطة بغصنين معاء وحوها أزهار 
على شکل كوب؛ وطيور ترفرف حوها أو واقعة على الشجرة. وحول العلاقة بين 
رمزية الطيور ورمزية الشجرة في خعلف التراثيات ينظر كتاب اإلإنسأن ومصيره 
حسب الفيدنتاء الباب3 حيث استشهدنا في هذا الصدد صوص متعددة من 
ألأوبانيشاد وبا مغل الإنجيلي لحبة الخردل؛ ويمكن أ“ نضيف لهأ ما نجده عند 
السكوندينافيين» حول رمزية الغرابين المبعوثين من د ارودين والمستريجحان على 
دردار إكدرازيل؛ التي هي إحدى أشكال 'شجرة الكون. وني رمزية القرون الوسطى 
مد كذلك طيور على شجرة باريداكسيون ونين عند أصل جذعها؛ واسمها تحريف 
لاسم بارادیسيون؛ وهذا التحريف يبدو غريباء وکال هم دلالة هذا الاسم قد انقطع 
في فترة معينة [له علاقة ظاهرة بكلمة باراديس أي الفردوس]. ) 
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(25) بدلا من الشجرة المربوطة نجد أيضا أحيانا صخرتين ملتحمتين بنفس الكبفية؛ وثمة 
صلة وثيقة بين الشجرة والصخرةء المكافئة للجبل» بصفته رمزا لحور العال؛ 
وعموما يلوجد في غالب التراثيات تقارب ثابت بين الحجرة والشجرة [مثلا في 
مقدمة ديوانه المعارف الكبيرء يقول ابن العربي» ألنظم أي الشعر جوهر ثابت» والنتشر 
فرع ثاہت]. 

(26) القبالة تقيم تناسبا بين هذه الأنهار الأربعة والحروف الأربعة المشكلة لكلمة ب رد 
س االمناسبة لكلمة فردوس. وي بعض نصوص التراث الإسلامي يقام تناسب بين 
الأنهار الأربعة التفجرة عند أصل شجرة سدرة المنتهى والكلمات الأربعة للبسملة 
(بسم الله الرحمن الرحيم)ء وكذلك بينها وبين الكتب الإهية الجامعة الأربعة (القرآن 
والإنجيل والزبور والتوراة)ء وأيضا بينها وبين آنهار الجنة الأربعة: أنهار الماء واللبن 
والعسل والخمرء وهي المناسبة لأنواع من العلوم الوهبية الأربعة خصص ها الشيخ 
حي الدين بن العربي رسالة عنوانها مرأتب علوم الوهب» وينظر حوها الباب 249 
من كتاب ألفتوحات المكية]. 

(27) تبعا لتراث تنظيم أوفياء الحب» هذا المنبع هو: ينبوع الفتوة الْمَثل موقعه دائما عند 
قدم شجرة: فمياهه إذن مشابهة لشراب الخلود (الأمريتا في التراث الهندوسي [أو 
التسنيم» أو ألشراب الطهور من عين الكافور» شراب المقربينء في التراث الإسلامي]. ٠‏ 
وعلاقات التماثل بين شجرة الحياة والسوما الفيدية [نسبة إلى ألفيدا الكتاب 
الهندوسي المقدس] وألماوما المزدكية [الملة الفارسية الأصلية قبل النحرافها] بديهية 
لشدة وضوحها (ينظر كتاب مليك العام»الباب4والباب6). وني هذا السياق» نذكّر 
أيضا بندى ألنور في ألقبالة العبريةء وأنه ينبعث من شجرة الحياةء وبه محصل إحياء 
وبعث الموتى (ينظر نفس المرجع» الباب3)؛ وللندى دور هام في الرمزية الهرمسية 
أيضا. وفي تراثيات إلشرق الأقصى» نجد ذكرشجرة الندى العذبالواقعة فوق جبل 
كوانلون؛ المعتبر في كثير من الأحيان كمكافئ لجبل ميرو [ني التراث الندوسي؛ وبل 
قاف في التراث الإسلامي] ولغيره من ألحبال المقدسة [كجبل عرفة عند المسلمين]؛ 
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(والجحبل القطبي» كالشجرة. هو أيضا رمز لحور العام كما سبق التذكير به). وتبعا 
لتراث أوفياء ا لحب نقسه»ء هذا المنبح هو أيضا بتبوع التعليم» وهذا المعنى يرجح إلى 
حفظ تراث الملة الأصلية الأولى [او الدين الحنيف القيم في المركز الروحي للعالا: 
وهنا نجد مرة أخحرى الصلة التي نبهنا عليها بين الوضع الفطري الأصلي الأول والملة 
الأصاية الفطرية الأولى» وحذه الصلة علافة بموضوع رمزية الكأس المقدسة باعتبارها 
ذات مظهرين: مظهر الكوب ومظهر الكتاب (ينظر كتاب مليك العام الباب4). 
ونذکر كذلك بالرمزية المسيحبة في تمثيلها للحمل فوق الكتاب المختوم بسبعة أختام 
فوق الحبل الذي تنزل مته الأنهار الأربعة (المرجع نفسه» الباب9)ء وسترى لاحقا 
العلاقة الموجودة بين رمز شجرة الحياة و رمز كتاب الحياة. - رمزية أخرى يكن آن 
تقيم مقاربات مفيدة» توجد عند بعض شعوب أمريكا الوسطى» وهي الموصوفة كما 
يلي: عند تقاطع قطرين متعامدين مسطرين داخل دائرة» توضع شجرة الصبار 
المقدسة بايوتي أو هيكوري» كرمز لكأس الخلودء والمعتبرة وأقعة أيضا في مركز كرة 
مجوفة وني مركز العا (آ.روهيي»› الشجرة المدهشة للعيون» البايوتي» باريس 1927› 
ص 154). وحول الأنهار الأربعة» ينظر أيضا في الفيدأ تلاسبها مع كؤوس 
ال خيبوس الأربعة الخاصة بالقربان. [للمؤلف مقال بعنوان: شجرة الحجاة وشراب 
الخلود وهو الباب 53 من كتابه رموز العلم المقدس» الذي ترجناه]. 

ينظر كناب باطنية دائتيية“ الباب8» حيث ذكرنا وجود علاقات قاثل بين آنهار جهنم 
الأربعة وأنهار الحنة الأربعةء وذلك في سياق الكلام عن شيخ كريت الذي يشل عهود 
الإنسانية الأربعة. 


(29) بنظر كتاب مليك العام الباب1|. 
(30) المرجع زفسه» الباب11.- وشكل أورشليم السماوية لم يعد دائريا» وإ نما مربّعاء لأن 


التوازن النهائي قد تحقق بالنسبة للدورة المعتيرة. 


(31) ثمرات شجرة الحياة هي التفاح الذهي ف بستان الهيسببريل؛ 
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ومن الرموز الأخرى للحياة الحقيقية الدائمة التي ينبغي للإنسان أن يستعيدهاء جزة 
الصوف الذهبية المرفوعة كذلك فوق شجرة» ويجرسها ثعبان أو تنين في قصة 
الأركونوت' [في الميتولوجيا اليونائية]. ‏ . 

(32) ينظر كتاب مليك العام“ الباب4 والباب11. 

(33) يقال عن الديفا [آي الأرواح العلوية أواللائكة]ء المماثلة لىآديتيا آنها تنبعث من آديتي 

التي تعني اللاتقسيم؛ ومن ديت تنبعث ألدايتيا أو الأسُورا [الأرواح السفلية أو 
الشياطين]. _ و آديتي هي أيضاء في إحدى معانيهاء ألطبيعة الفطرية الأصلية الأول. 

(34) وهذا علاقة مع ما نبهنا عليه في موضع آخر حول تحويل بعض أسماء فلك البروج» 
أو العكس (مليك العالم» الباب.10).- وبكيفية من الاعتبارء يمكن القول عن 
الشمس آنها بنت القطب؛ ومن هنا جاءت أسبقية الرمزية القطبية بالنسبة للرمزية 
الشمسية[ني التصوف الإسلامي: قطب العام الإنساني في الدنيا ومظهر الحقيقة 
احمدية هو إدريس ## المستقر في مركز السماء الشمسية الرابعة قلب العام وهو 
الذي سماه ابن العربي في الباب 15 من الفتوحات بمداوي الكلوم قطب عال 
الأنفاس 

(35) في التراث أهندوسي» خلال مدة مانفانتارا [أي مدة بقاء البشرية الراهشة في الدنيا] 
يظهر عشرة أفاتارا [أي نجليات إفية تظهر في عشرة رسل من أولي العزم حسب 
التعبير الإسلامي]. 

(36) عند شعوب آمريكا الوسطى» تعتبر العهود الأربعة التي تنقسم عليها الدورة الكبرى 
محكومة من طرف أربعة شموس ختلفة» أسماؤها مأخوذة من تناسبها مع العناصر 


الأأربعة. 
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الباب العاشر 
'السواستيكا' 


من أبرز أشكال ما سميناه الصليب الأفقي» أي الصليب المسطر على مستوي يشل 
إحدى المراثب الوجوديةء شكل 'سواستيكا [الصليب المعقوف]ء الذي يبدو بوضوح مرتبطا 
مباشرة بتراث للة الأصلية الأولى» لوجوده في شتى البلدان المختلفة رالأكثر تباعدا عن 
عضها البعض. وهذا منذ أقدم العصور؛ وبعيدا عن أن يكون حصريا رمزا شرقيا كما يعتقد 
أحيانا» هو من بين الرموز الأعم اتتشارا من أقصى الشرق إلى أقصى الغرب» إذ أنه يوجد 
حتى عند بعض الشعوب الأصاية في أمريكا(1). وصحيح أنه أححبظ به با لخصوص في 
الوقت الحاضرء في المند وفي آسيا الوسطى والشرقبة. ورا م تعد دلالته مفهومة إلا في هذه 
المناطق؛ لكن مع هذاء ل يقد بصفة تامة حتى قي أوروبا نفسها(2). وفي العصور القدية› 
جد هذه العلامة با خصوص عند السلتين [سكان أوروبا القدامى] وفي اليونان قبل العهد 
الميلينى(3). وي الغرب كذلك. قديا كان إحدى شعارات المسيح» وبقي بهذا الاستعمال إلى 
حوالي نهاية القرون الوسطى(4). 

وي موضع آخر قلنا إن السواستيكا هي بالأساس علامة القطب؛ وقارنتاها بشكل 
الصليب المرسوم في دأئرة وييكن بيسر فهم أن لدينا هناء في الصميم» رمزان متكافشان في 
بعض الوجوه؛ لكن الدوران حول مركز ثابت» بدلا من تمثيله حيط الدائرة أكنفي في 
السواستيكا جخطين مضافين إلى أطراف فروع الصليب» لتشكل معه زوايا قائمة؛ وهذه 
الخطوط عاسة حيط الداثرة ومبينة اتجاه ا لحر كة في نقاط التماس. وحيث أن الدائرة مشل 
العا الظاهرء وهي كالحاضرة ضمنيا في الشكل؛ فهذا یدل بجلاء على أن سواستيكا ليس 
صورة للعا» وإنا هن بالتاكيد فعل المبد إزاء العا . ) 

وإذا ارجعنا السواستيكا إلى دوران كرةء مثل الكرة السماوية حول حورهاء فينبغخي 
افتراضه مسطرا في مستوي حط الاستواء وتكون حينئذ النقطة المركزية مسقط انحور على 
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هذا المستوي العمودي عليه» كما سبق شرحه. أما اتجاء الدوران الذي يظهر في الشكل. 
فاهميته ثانوية ولا تؤثر في الدلالة العامة للرمز؛ وبالفعل فكل واحد من الاتجاهين الدال 
على أن الدوران حاصل من اليمين إلى اليسار ومن اليسار إلى اليمين موجود في أشكال 
سواستیکا(6), وهذا دون وجوب رؤية وجود نية إقامة تضاد ما بينهما. وصحيح أن في 
بعض البلدان وخلال بعض العهود آمكن حدوث اشتقاقات بالنسبة للتراث الشرعي 
الأصيل رأعطى أنصارها عمدا توجيها معاكسا لا كان عليه في الوسط الذي انشقوا عنهء 
لتأكيد معارضتهم بواسطة مظهر خارجي» لكن هذا لا يمس بتاتا الدلالة الأساسيةء التي لا 
تتتغير في جميع الحالات. وآحيانا نجد الشكلين مقترنين معاء وحيتئذ يمكن اعتبارهما كممشلين 
لتفس الحركة الدورية المشهودة من أحد القطبين ثم من القطب الآخر؛ وهذا صلة برمزية 
نصفي الكرة الأرضية. وهي معقدة جداء ولا يمكننا الوقوف عندها هعا(7). 

وكذلك لا يمكننا التفكير في التوسع لبيان جميع الاعتبارات التي يكن أن توفرها 
رمزية سواستيكاء لاسيما أنها لاتتعلق مباشرة بالموضوع الخاص بهذه الدراسة؛ غير إنه لا 
مكننا الصمت التام عن هذا الشكل الخاص للصليب» نظرا لأهميته الكبرى في وجهة النظر 
التراثية ؛ فكان من الضروري» على الأقل عرض معطيات تتعلق بها بكيفية إجماليةء فلنكتف 
بالوقوف عندها لكي لا ننجرٌ إلى استطرادات طويلة جدا. 
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تعقيبات المؤلف ملى الباب العاشر 


)1( مؤخحرا بلغتنا معلومة تبدو دالة على أن ترائبات أمريكا القديمة م تفقد بكاملها تماما 


(2( 


کما بظن؛ والراجح آن کاثب امال الذي وجدنا فيه المعلومة نم بدرك مدى أعهمتها؛ 
وننقلها كما هي حرفيا: ني سنة 1925 قسم كبير من هنود كوناء انتفضواء وقتلوا 
رجال الدرك في باناما القاطنين فوق أراضيهم؛ وأسسوا جمهورية تولي المستقلة. 
وعلمها سواستيكا على خافية برتقالية حفوفة بالأحرء ولا تزال هله الجمهورية 
موجودة» في الوقت الحاضر' (هنود برزخ بانامأءج.كراندبديي» مجلة المناقشات 22 
جانفي 1929). ونلاحظ بالخصوص اقتران أسواستيكا مع اسم نولي أو نولا الذي 
هو أحد أقدم أسماء المركز الروحي الأعلى» ثم طق آيضا بعد ذلك على بعض 
المراكز الثانوية (ينظر كتاب مليك العا الباب10). 

في لوتيانيا و كورلاند لا بزال سكان الريف إلى اليوم يرسمون هذه العلامة في 
منازشم؛ ولاشك آنهم لي يعودوا بعلمون دلالتها ولا یعتبرونه سوی طلسما حافظا؛ 
لكن الأغرب من هذاء هو آنهم بعطونها اسما بالسنسكريتية آي سواستیکا. ويبدو أن 
اللغة اللوتيانية هي التي اء من بين اللغات الأوروبيةء أقرب شبه مع السنسكريتية. 
ولا حاجة إلى القول بأننا لا نلتفت» إلى الاستعمال المصطنع تماماء بل المضاد للتراث 
الروحي» للسواستيكاء من طرف ألعنصريين' [النازيين] الأ لان التي بإعطائها تسمية 
خيالية وسخيفة إلى حد ماء وهي هاكنكراز أو أالصليب المكللب» جعلرا منه بكيفية 
اعتباطية تماما علامة معاداة للساميةء بذريعة أن هذا الشعار كان خصوصا با يسمى 


انس الآري» بينما العكس هو الصحيح» إذ هو رمز عالمي حقاء وني هذا السياقء 


له على أن تسمية سواستيكا بالصليب العقرف"ء ۳٤‏ ”هع »ذه (كروا 
كامي) الشائعة في الغرب بسيب شه شكل فروعها بشكل حرف كاما الإغريقية» هي 
كذلاك خاطنة؛ فالعلامات المسماة قدها کامادیاء كانت ف الواقع ختلقة عله رغم 
اقترانها آحیاناء بمقدار یزید آو ینقص› مع سواستیکا خلال القرون الأولى للمسيحية. 
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(3) 


4) 
(5) 


(6) 


وإحدى هذه العلامات تسمی صليب الكلمة الإهية» وتتشكل من آربع اما زواياها 
متجهة نحو المركز؛ وقسمها الداخلي على شكل صليي يشل المسيح» بينما الاما 
الأريعة الزاوية تمشل كتاب الأناجيل الأربعة وهذا الشكل يكافئ في هيه التميل 
الشهور للمسيح في وسط الخحيوانات الأربعة. ونجد أيضا وضعية أخرى لصليب 
مركزي حاط بأربعة كاما في هيئة مربعة (الزوايا متجهة إلى الخارج بدلا من الداخل)؛ 
ودلالة هذا الشكل هي نفس دلالة الشكل السابق. . ونضيف بلا مزيد من الإلحاح» أن 
هذه العلامات تجعل رمزية الكوس [مثلث بزاوية قائمة] (الذي له نفس شكل كاما) 
على علاقة مباشرة برمزية الصليب. 

توجد أشكال متنوعة للسواستيكاء لاسيما التي ها بغروع منحنية (تبدو وكأنها على 
شكلل تصالب حرف 5 المكرر مرتين)» وأشكال آخرى تشير إلى علاقة مع رموز 
مشنوعة لا پمکنا هنا شرح دلالتها؛ وأهمها هي السواستيكا المسماة كلافيجا' 
(ألمفتاحية) لأن فروعها مشكلة على هيئة مفاتيح (ينظر كتاب ألثلاثية الكبرى؛ 
الباب6). ومن جانب آخرء بعض الأشكال التي أ تحنفظ إلا بطابع زخرفي عض 
كالتي يطلق عليها اسم أغريقية» هي مشتقة في الأصل من سواستيكا' 

ينظر مليك العام الباب1. 

ا جع نفسهء الباب2. وفي هذا الصدد ذكرنا التأويلات اليالية للغربيين الحدثن. 
فلا نرجع إليها هنا. ) 

بالسئسكريتية. كلمة سواستيكا هي الوحيدة المستعملة للدلالة في جميع الحالات على 
الرمز المقصود؛ ولفظة سوفاستيكا التي أراد البعض تطبيقها على أحد الشكلين ليميزه 
عن الآخر (الذي ببقی وحده حتفظا باسم السواستیکا) لیس سوی نعت مشتق من 


سواستیکا: ويدل على ما يرجع إلى هذا الرمز أو إلى دلالعه.- أما كلمة سواستيكا 


نفسهاء فهي مشتقة من سو آستي» وهي عبارة يريك بالعنى الحصري» وها بالضبط 
مکافؤها في سفر التكوين لفظة كي - توب العبرية. وفي ما يتعلق بهذا الأخ» فكونه 
بكرّر في آخر قصة كل يوم من آيامٴ الخلق يضفي عليه أهمية جديرة باملاحظة باعتيار 
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حتى الآن ) نفحص سوى تلف مظاهر رمزية الصليب» ببيان ارتباطها الأول 
بالدلالة الميتافيزيقية القى وضحناها. 

وحيث أن هذه الاعتبارات التي ل تكن سوى مقدمات إذا صح القول»ء قد انتهت» 
فقد لزمًنا الآن التركيز على شرح تلك الدلالة الميتافيزيقيةء بالتعمق إلى أبعد مدى غمكن» في 
دراسة الرمزية الندسية المثلة في نفس الوقت» إما لمراتب الوجود الكلي» وإما لمراتب كل 

ئن» تبخًا لوجهتي نظر «العام الكبير؟ و«ألعام الصغبر» كما سميناهما سابقا. 

نذكر أولا بأئه عندما نعتبر الكائن في مرتبة الفردية الإنسانية» يجب التنبيه بأقصى دقة 
إلى إن الفردية الجسمانية ليست في الخحقيقة سوى جزءا ضيقًا أو جرد مط من هذه الفردية 
الإنسانيةء وأن هذه الأخيبرة عند اكتماهاء قابلة لتطور غير حدد» متجلية في آنماط كثرئها غير 
محددة أيضاء لكن جماتها لا تشكّل رغم ذلك سوى مرتبة خاصة للكائن» واقعة بتمامها في 
نفس الدرجة الواحدة من الوجود الكلي. وني حالة الكائن الفردي الإنساني» تتناسب اليئة 
الجسمية مع ميدان الظهور الكثيف الحسوس» بينما الميئات الأخرى تندمي إلى ميدان الظهور 
اللطيف» كما شرحناه في موضوع آحر(1). وما من هيئة إلا وهي مُعينة بجملة من الشروط 
الحددة لامکانياتهاء وکل واحدة منهاء باعتبارها ملعزلة عن غبرهاء يكن أن معد وراء ميدان 
هذه الميئةء فتدخل حينئذ مع شروط ختلفة لتشكل ميدان هيئات أخرى» تدخحل ضمن نفس 
الفردية الكاملة(2). 

وعلى هذا النحو فإن الحدد للهيئةء ليس هو بالتحديد شرط وجودي خالصء وإنغا 
بالأحرى تداخل أو اشتراك للعديد من الشروط؛ ولشرح ما نقصده في هذه المسألة بكيفية 
ام ينبغي آن نأحذ مثالا كشروط الوجود الجسماني» الذي يستلزم عرضه المفصل؛ دراسة 
خاصة باکملھا کما سبق ذكره(3). 
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وكل واحد من الميادين التي ذكرناها- من كونه مشتملا على هينة أحد الأفرافى 
وباعتباره بصفة عامةء ومقتصرا حصريا على الشروط التي تستلزمه- مكن أن بتضمّن هيئات 
مشابهة تنتمي إلى عدد غير محدد من الأفراد الآخرينء كل واحد منهم من جانبه» عبارة عن 
مرتبة ظهور آحد کائنات الکون. فھنا تو جد کائنات وهیئات متناسبة في جميع هذه الكائنات 
وجلة اليادين المشتملة على جميع اميتات غير الحددةء وكل هيئة متها هي أيضا غير محددة 
الامتدادء وهذه الجملة بكاملها تشكل إحدى درجات الوجود الكلي» الذي في إحاطته 
الكاملةء يتضمن أعدادا غير محددة من الأفراد. و هذا كله طبعاء بافتراض درجة وجودية 
مشتملة على مرتبة فردية» حالما أخذنا المرتبة الإنسانية كنموذج؛ لكن كل ما يتعلق بالميشات 
التعددةء يصح كذلك على أي مرتبة فردية أو غير فردية» لأن شرط الفردية لا يكن أن 
ينجم عنه سوى تحديدات حاصرة دون أن تفقد الإمکانيات الق يتضمنها وصفها 
باللاعددة(4). ) 

وحسبما سبق ذكره» يمكن نمثيل درجة وجودية بمستوي أفقي» ممند من غر تحديد 
وفق بعدين متناسبين مع امجالين غير الحددين المعتيرين هناء وهما: من جانب» مجال الأفراد 
الذي يكن تثيله بجملة مستقيمات المستوي الموازي لأحد البعدينء احدد- إن أردنا- بتقاطم 
هذا المستوي الأفقي مع مستوي عمودي مُجابيه» ومن جانب آخرء مجال الميادين الخاصة 
بمختلف هيات الأفراد. الذي يكل حينئذ بجملة مستقيمات المستوي الأفقي العمودية على 
الاتجأه السابقء آي الموازية للمحور البصري الحدد باتجاهه البعد الآخر. وكل واحدمن 
هذين إمجالين عددا غير محدد من المستقيمات المتوازية في ما بينهاء أطوالها غير محددة؛ وكل 
نقطة من المستوي تتعين بتقاطع مستقيمين منتميين على التعالي إلى هاذين المجالين» وبالتالي 
فهي نمثل هيئة حاصة لأحد الأفراد الذين تشتمل عليهم الدرجة المعتبرة. 

وكل درجة من الوجرد الكلي المتضمن لدرجات غير عددةء يكن آن يشل بنفس 
الكيقة بمستوي آفقي» في امتداد ذي ثلاث بعاد وراینا أن تقاطع مشل هذا المستوي مع 
مستوي عمودي جانبه ثل أحد الأشراد أو بالأحرى- لكي نتكلم بكيفية أعم وقابلة 
للتطبيق بلا يبز على جميع الدرجات- يشل مرتبة معينة لكائن» يمكن أن تكون فردية أو غير 
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فرديةء تبعًا لشروط الدرجة الوجودية التى يحمي إليها. إذنء مكنا الآن النظر إلى مستوي 
عمودي مجابه» مثلا لكائن في مام كليعه؛ فهذا الكائن يشتمل على كثرة غير حددة من 
امراتب» تمثلها حينئذ يع المستقيمات الأفقية هذا المستوي الذي مستقيماته العمودية» من ٠‏ 
جانب آحر» تتشكَل من مجمل افيئات التناسبة على التنالي بين جميع هذه المراتب. ولي 
ألامتداڊ دي الأبعاد الغلاثة بوجد عدد غير محده من مثل هذه المستويات الممثلةء لعدد غير 
حدد من الكائنات التي يشتمل عليها الكون بأكمله. | 
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تمقيبات المؤلف على الباب الحادي عشر 


(1) ينظر الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 2 وأيضا الباب 12 والباب 13 
ط.3.- وينبغي أيضا ملاحظة أنه عندما نتكلم عن الظهور اللطيف» لا بد من فهم أن 
في هذه الكلمة تلدرج الراتب الفردية غير الإنسانيةء زيادة على اينات الخارجة عن 
الميئة الجسمانية للمرتبة الإنسانية المقصودة هنا. 

(2) بجدر أيضاء بل يمكن القول: تجدر بالأحرى-بالنسبة للمرتبة الإنسانية على أي حال 
ملاحظة وجود اينات التي هي» إذا صح القولء امتدادات ناتجة من مجرد زوال شرط 
واحد أو أكثر من الشروط الحددة للهيئة الأولى. 

(3) حول هذه الشروط ينظر الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 24 ط.3. 

(4) نذكر مما سبق قولهء وهو أن المرتبة الفردية هي المرتبة المشتملة على الشكل من بين 
شروطها المعينةء بجيث تنكافؤ ها عبارة ظهور فردي مع عبارة ظهور منحصر في 


الشكا 
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الباب الثاني عشر 
التمثيل الهندسي لراتب الكائن 


في التمثيل الهندسي ذي الأبعاد الثلاثة الذي كنا بصدد عرضهء كل هيئة لرتبة كائن 
ماء لا تمغلها سوى نقطة؛ لكن مثل هذه اليئة تقبلء هي أيضاء التطور خلال مسار دورة 
ظهور مشتملة على تحولات ثائوية غير حددة. وكمثال على هذا: الميئة الجسمية للفردية 
الإنسانيةء فتحولاتها عبارة عن جميع أوقات وجودها (باعتبارها طبعا في مظهر التتابع الزمتي» 
الذي هو أحد الشروط الى تخضع ها هذه الميئة)ء أو بعبارة أخرى» تحاولاتها هي عبارة عن 
جميع التصرفات والحركات مهما كانت التي تقوم بها خلال وجودها هذا(1). ولكي 
نتتمكن من إدراح جميع هذه التحولات في تمثيلناء لا يكفي تمثيل الهيئة المعتبرة بنقطة فحسب» 
وإنما تمل مستقيم تام وكل نقطة منه تمثل أحد التحولات الثائوية المذكورة» مع التنبه إلى آن 
هذا المستقیم منحصر في حدوده» رغم کونه غير حدد» کماهو وضع کل ماهو غير محدد 
بل كل أسرٌ للآعدد» إن أمكن مل هذا التعبير(2). فاللاغعدودية البسيطة يثلها الخط 
المستقيم؛ واللاعدودية المضاعفةء أو اللاحدودية في الأس الثاني» يلها السطح امستوي؛ 
واللاعدردية المغلثةء أو اللاعدودية في الس الثالث. يلها الامتداد ذو الأبعاد الثلاثة. إذن» 
باعتباركل هيثة كلا حدودية بسيطة وممثلة بمستقيم» > فالمرتبة الوجودية المشتملة على 
أعداد لا حددة من مثل هذه المينات» سيمثلها مستوي أفقي؛ والكائن في جمعيته الشاملة 
مراتبه اللاحددة. سيمثلها امتداد ذو أبعاد ثلائة. وعلى هذا المنوأل يحون هذا التمثيل آتم من 
ذلك التمثيل الأول لكن من البديهي أنه لا يمكننا هنا إلا اعتبار كائن واحد. لا كما فعلناه 
سابقا لا اعتبرنا كل كائنات الكون. واعتبار هذه الجملة الكلية في هذا التمثيل الجديد غير 
عن إلا إذا حرجنا عن الامتداد ذي الأبعاد الثلائةء آي آنه يجرنا على إيلاج لاغدودية 
أخری» تکون ذات آس رابع» ولا يكن تمشيلها هندسيا إلا باعتبار بعر رابع متمم مضاف إلى 
الامتداد(3). 
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في هذا التمثيل الحديد» ترى أولا أن بكل نقطة من الامتداد المعتبر تمر ثلاثة 
مستقيمات متوازية على التتالي مع الأبعاد الثلاثة هذا الامعداد. فكل نقطة يمكن آن عبر 
حينئذ قمة لثلاثي سطوح بثلائة زوايا قأائمة» محاوره الثلاثة تشكل صليبا بأبعاد ثلائة. 
وبافتراض تعيين احور العمودي هذه التشكيلة فإنه سيتقاطع مع كل مستو أفقي في نقطة 
تكون مبدا الإحدائيات القائمة التي يرجع إليها هذا المستوي» وحورًا هذه الإحداثيات 
تشكلان صليبا ذا بعدين. ويمكن القول إن هذه النقطة مركز للمستوي» وإن احور 
العمودي هو موقع مركزجيع المستويات الأفقية؛ وكل مستقيم عمودي مواز ذا احور 
يشتمل أيضا على نقاط متناسبة مع بعضها البعض في نفس هذه المستويات. وبالإضافة إلى 
الحور العمودي» إذا عينا سطحا أفقيا خاصا لتشكيل قاعدة مغلم الإحداثيات» فإن ثلالي 
السطوح قائم الزوايا الذي ذكرناه سيصبح مباشرة معيسنا هو أيضا. وسيكون لدينا صليب 
ذو بعدين» مشكل بمحورين من بين انحور الثلاثةء في كل واحد من مسئويات الإحداثيات 
الثلاثة» حيث واحد منها هو المستوي الأفقي المعتبّر» والمستويان الآخران متعامدان وير كل 
واحد منهما بانحور العمودي وبواحد من الحورين الأفقيين؛ ويكون هذه الصلبان الثلاثة 
مركز مشترك هو قمة ثلاثي السطوح» الق هي مركز الصليب ذي الأبعاد الثلاثةء والذي 
يمكن أيضا إعثبارها مركزا للامتداد كله. وما من نقطة إلا ويمكن اعتبارها مركزاء ومكن 
القول آنها كذلك تقدير! أو بالقرة؛ لكن» في الواقع» ينبغي تعيين نقطة خاصة» لكي نستطيع 
فعليأ رسم الصليب» أي قياس الامتداد بكاملهء أو قياسياء تحقيق الفهم الكامل للكائن» 
وسلبين لاحقا كيفية ذلك التعيين. 
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(1) 


(2) 


(3) 


تعقيبات المؤلف على الباب الثاني مشر 


لقد تعمّدنا هنا استعمال كلمة «حركات»» لأنها تشر إلى نظرية ميتافيزيقية هامة جداء 
لکنها لا تندرج ضمن إطار بجشنا هذا. ويمكن الاطلاع على نظرة إجالية هذه النظرية 
بالرجوع إلى مأ ذكرناه في موضح آخر حول مفهوم أبورفاً و«ألأفعال وردود الأفعال 
المعلازمة» في المذهب الندوسي (كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب أندوسية 
ص261-258). 

اللا دد الناشى من الحدد» يمكن دائما إرجاعه إلى هذا الأحيرء إذ هو تطور 
للإمكانيات المنطوية أو المندرجة في المحدد. ومن الحقائق البسيطة» رغم تجاهلها ثي 
غالب الأحيانء أن «اللا متناهي الرياضي» المزعوم (وهو اللاحدد كماء إما عددياء 
وإما هندسيا) ليس لا متناهيا بتاتاء» إذ هو منحصر بالتعيبنات اللازمة لطبيعته 
الخاصة. ولا جال هنا للتوسع في هذا اموضوع» التي ستكون لنا فرصة قول بعضصس 
الكلمات عنه لاحقا. [في هذا الموضوع كتب المؤلف كتابا عنوانه: مبادئ حساب 
اللامتناهي صغرا]. 

معاللمة مسالة «البعد الرأبع» ليس هنا محلهاء وهي التي تولد منها الكثير من 
التصورات الخاطتئة والفيالية وموقعها الأنسب يكون في جحث حول شروط الوجود 
الجسماني 
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الباب الثالث عشر 
العلاقات بين التمثيلن السابقبن 


في مشيلنا الثاني ذي الأبعاد الثلائةء حيث اقتصرنا على اعتبار كائن بجمعيته الشاملة. 
الاتجاه الأفقي الذي تنطور وفقه هيئات جميع مراتب هذا الكائن» وكذلك المستويات 
العمودية الموازية له» يوحي بفكرة تعاقب منطقي» بينما العمودية المتعامدة معه» تتناسب 
تلازماء مع تواقت منطقي(1). وإذا أسقطنا الامعداد بكامله على المستويات الثلاثة 
للاحداثيات المعتبرة في هذه الحالة الأخيرة فإن كل هيئة لكل مرتبة وجودية ستسقط وفق 
نقطة من مستقيم أفقي» ومجموعها سيكون مسقط مرتبة وجودية بكاملهاء وبالأ حص فإن 
المرتبة التي مركزها يتطابق مع مركز الكائن الكلي» سيمثلها انحور الأفقي الواقع في المستوي 
الذي يقع عليه الإسقاط. وهكذا نعود إلى تمثيلنا الأولء حيث يقع الكائن بتمامه في مستوي 
عمودي؛ وحينئذ بمكن لستوي أفقي ماء أن يبصبح من جديد درجة من الوجود الكلي؛ 
وإقامة هذا التناسب بين التمثيلي» بتوفيره ا مرون السهل من الواحد إلى الآخر» يعفينا من 
الخروج من الامتداد ذي الأبعاد الثلاثة. 

وكل مستوي أفقي» بتمثيله لدرجة من الوجود الكلي» يكون مشتملا على جميع 
تطورات إمكانية خاصةء ظهورها يشكل في مجمله ما يكن تسميته بعالم كبير'؛ بينما في 
اللمشيل الآخر الذي لا يتعلق إلا بكائن واحد فالمستوي الأفقي يقتصر على تثيل تطور 
نفس الإمكانية في هذا الكائنء وهو ما يشكل إحدى مراتبه الي قد تکون فردية مكتملة أو 
فردية عاديةء و قياسيا يكن تسميتهاء في جميع الخحالات: «عالم صغير». ومن ادير باللاحظة 
آن «العام الكبير» نفسهء مثله مثل العام الصغيرا باعتباره منعزلا وحده» ليس سوى آأحد 
عناصر الكون» كما أن كل إمكانية خاصة ليست سوى عنصرا من الإمكانية الكلية الجامعة. 

فالتمثيل الراجع للكون» يكن تسميته ب«التمثيل العالمي الكبير» والآخر الراجع 
لكائن ما: «التمثيل العا مي الصغيرا. وقد رأيناني هذا الأخير» كيف برسم الصليب ذو 
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الأبعاد الثلائة؛ ونفس الشيئ يصح على «التمثيل العالي الكبير عندما تعن العناصر 
المناسبةء أي احور العمودي الذي يصبح حور الكون» والمستوي الأفقي الذي يكن قياسيا 
تسميته ب: ألخط الاستوائي للكون؛ ونه مرة اخری على ان لکل«عال کبیر! مرکزه على 
احور العمودي» كما كان عليه كل «عام صغير» في التمثيل الآخر. 

وبهذا العرض يتبين التماثل القائم بين «العالم الكبير؛ و«العال الصغير؛؛ فكل قسم 
من الكون ياثل أقسامه الأخرى» وكل جزء من كل قسم ماثل له كذلك لأنها جميعًا ماثلة 
للكون بأسره» كما ذكرناه سابقا. وبالتالي» فإننا إذا اعتبرنا «العالم الكبير»» فكل ميدان حدد 
یشتملل عليه سیکون عماثلا له؛ وكذلك العام الصغير؟: ما من هيئة من هيئاته إلا وهي ماثلة 
له. و هكذا هوء بالأخحص» شأن ايئة الجسمية للفردية الإنسانية بمختلف أجزائها؛ أي إنه 
يمكن اعتبارها رمزا نفس هله الفردية في اكتماها الجامم(2). وسنكتفي بالإشارة إلى هذه 
اللقطة دون التو قف عندهاء لأننا نظن أن التوسع هنا في مشل هذه الاعتبارات قليل الجدوى» 
وليس له سوى أهمية ثانوية تماما؛ وهي في الشكل الذي تَلْعْرَّض فيه عادة لا تستجيب إلا 
لرؤية إجمالية مقتضبةء وبالأحرى سطحيةء لتشكيلة الكائن الإنساني(3). وعلى كل حال 
عندما نريد الدخول في مثل تلك الاعتبارات» ولو بالاقتصار على إقامة تقسيمات للفردية 
عامة جداء لا ينبغي أبدا نسيان آنها تشتمل في الحقيقة على كثرة غير عحددة من الميئات 
لمتواجدة المتزامنةء كما أن الجسم نفسه مركب من كثرة غير محددة من الخلاياء لكل واحدة 
منها وجودها اخاص. 
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(1) 


(2) 
)3( 


تعقيبات المؤلف على الباب الثالث عشر 


من المعلوم أن مفاهيم التعاقب والتواقت لا ينبغي اعتبارها هنا إلا من وجهة نظر 
منطقية صرفةء لا من حيث التعاقب الزمني» إذ ليس الزمن سوى أحد الشروط 
الخاصة لبعض هيات المرتبة الإنسانيةء لا لجميعهاء ناهيك عن المراتب الأخرى. 

بنظر كتاب ألإئسان ومصيره حسب الفيدنتاء اللاب 12ء ط.3. 

ومكن قول نفس الشيى تقريبا عن مقارئات الجتمع الإنساني بجسم؛ وكما ذكرناه في 
موضع آخر بصدد تأسبس الطبقات الاجتماعيةء فإن تلك القارنات تشتمل بالتاكيد 
على قسط من الحقيقة» لكن الكثير من علماء الاجتماع أفرطواء بل أحيانا أخطؤواء 
في استعما ما (ينظر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية ص 203) [من 
أحسن ما كتب في موضوع هذه المقارنات كتاب ألتدبيرات الإية في إصلاح المملكة 
الإنسانية' للشيخ الأكبر حيي الدين ابن العربي]. 
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الباب الرابع عشر 
رمزية النسيج 


توجد رمزية تعلق مباشرة يما كنا بصدد عرضه»ء رغم أن تطبيقهاء يمكن لأول وهلة. 
آن يبدو مبتعدا عنها قليلا: ففي المذاهب التراثية» كثيرا ما تطلق على الكتقب التراثية أ 
دلالتها الحرفية تتعلق بالنسيج. فكلمة سوترا في السنسكريتية تعني بالمعثى الحصري: 
«خحیط»(1). فالکتاب يکن أن تالف من e‏ نت الأسوترا كما أن النسيح يتشكلل 
من تداخل حيو ط؛ وكلمة تانترا تدل أيضا على معنی خط نسيج٤»‏ وتعني بالأخص «سداة» 
نسي (2). وكذلك في اللغة الصينيةء كلمة كيك تعنى «سداة» قمأاش» والحمته» تسمى 
واي؛ والأولى من هاتين الكلمتين تعنى أيضا كتابا أساسياء والثانية تحني شروحه(3). وهذا 
التمييز بين «السدى» واللحمة» في النصوص التراثية يتناسب» تبعا للمصطلحات 
المندوسيةء مع التمييز بين شروتي' الذي هو ثمرة الإهام المباشرء وسمريتي الذي هو نتيجة 
التدبر في معطيات شروتي(4). 

ولكي نفهم دلالة هذه الرمزية فهْمًا جيداء ينبغي أولا ملاحظة أن السنّدى» المشكل 
من خيوط مشدودة على التّولء تمثل العنصر الثابت والبدئي؛ بينما خيوط اللحمة المتداخلة 
عَبّر خيوط السدى» بمرور المكوك جيئة وذهاباء تمشل العنصر المتغير الحارض» أي تطبيقات 
المبدا على هذه أو تلك من الأوضاع الخاصة. ومن جانب آخرء إذا اعتبرنا خيطا من السدى 
رغظاس الت تن بان ار الاما ل الف فا على اجان 
خحطه العمودي وخطه الأفقي؛ وكل نقطة من النسيج التاتجة عن تقاطع هذين الخطين 
المتعامدين» تمل مركزا لفل هذا الصليب. وتبعا لا ذكرناه حول رمزية الصليب العامة فإن 
الخط العمودي يشل الرابط بين جميع مراتب الكائن» أو بين جميع درجات الوجود» بوصل 
نقاطها المتناسبة؛ بينما اللخط الأفقي يمل تطور إحدى تلك المراتب أو الدرجات. وبإرجاع 
هذا المعنى إلى ما نبهنا عليه آنفاء يمكن أن نقول» كما سبق ذكره إن الاتجاء الأفقي يئل 
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المرتبة الإنسانية مثلاء والاتجاه العمودي يمثل ماهو متعال عنها؛ وهذا الطابع المتعالي السامي 
هو بالتاكيد ما ييز شروتيآاي ألوحي الإهي» أوألإهام الرباني الخالص] الذي هو بالأاساس 
«غير بشري»» بينما يشتمل سمريت على التطبيقات في المستوى الإنساني» وهو نتيجة نشاط 
الملكات الإنسانية حخصيصا. 

ويمكن هنا إضافة ملاحظة تبرز مرة أخرى توافق محتلف الرمزيات المترابطة في ما 
بينها بكيفية أوثق ما قد يفترض لأول وهلة: 

ونعنى بهذا رمزيةالصليب لوحدة المتكاملات. ولقد رأيناء في هذا المظهر من الرمزية؛ 
أن الخط العمودي يمثل المبداأ الفاعل أو المذكر بروشنا؛ والخط الأفقي يفل المبدأالمنفعل أو 
المؤنث براكريتى» وكل ظهور ينتج عن الفاعلية «اللامتصرفة» للأرل على الثاني. والحال» مسن 
جانب آخرء أن شروتي يُشبّه بالنور المباشر, الذي تثله الشمس» وسمريتي بالنور 
النعكس(5). الذي يثله القمر؛ لكن» في نفس الوقت/ الشمس والقمر. مثلان على التحالي 
في جميح الترائيات تقريبا المبدا المذكر والمبدا المؤنث جلى الظهور الكلي. 

ورمرية النسيج لا تطبق على المكتوبات التراثية فحسب؛ فهي تستعمل أيضا لتمثيل 
العا أو بعبارة أدق» جملة جميع العوامء آي المراتب أو الدرجات» بكثرتها اللاعددةء المشكلة 
للوجود الكلي. وبهذا ا لمعنى نقرآ في الأوبانيشاد عن «براهما» الأعلى أنه «الذي عليه 
نسجت العوال» مشل السدى واللحمة»» وغير هذا من العبارات المشابهة(6). فللسدى 
واللحمةء هنا مرة آخرى» نفس الدلالات السابقة. ومن جانب آخرء وتبعا للمذهب ألتاوي» 
جيع الكائنات خاضعة للتناوب المستمر لحالتي الحياة والموت (تكثيف وتلطيف» تقلبات 
اليانة' - واليين)(7). والشراح يطلقون على هذا التناوب اسم «مجيئ وذهاب المكوك 
على نول النسيج الكوني“(8). 

ولمذين التطبيقين لنفس الرمزية [آي رمزية النسيج للكتاب التراثي وللعام ]علاقات 
برمزية الكتاب للعا» كما هو معروف في بعض التراثيات: ونكتفي في هذا الصدد بالتذكير 
بكتاب الكون في تنظيم وردة الصليب [هو تنظيم ذو طابع عرفاني صوفي ينتمي إليه أفراد 
غير معروفين» وذلك خلال القرون الوسطى في أوروبا]ء وبالرمز المشهور ل كتاب الحياة في 
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رؤيا القديس يوحنا لوقائعم آخر الزمان(9).وفي هذه الوجهة من النظرء خيوط السدى 
الواصلة بين النُقط التناسبة في جميع المراتب» تشكلل بامتياز الكتاب المقدس» الذي هو 
النموذج الأصلي الحكذىئ (أو بالأحرى النموذج المغالي) لجحميع الكتب الترائية المعرة عله 
بلغة إنسانية(10)؛ وخيوط اللحمةء التي كل واحد منها بعشل جريان الأحداث في مرتبة 
معيّنةء تشكل شروح الكتاب المقدس» من حيث إنها توفر التطبيقات المناسبة لختلف 
المراتب. وجميع الوقائع» باعتبارها متزامنة في «اللازمان)» هي أبضا مسجلة في هذا الكتاب؛ 
ومن جانب آخر: لكل حَاث حرف متطابق مع نقطة من اللسيج. وحول رمزية الكتاب 
هذه» نستشهد أيضا بتعليم محي الدين أبن عربي» حبث يقول ما خلاصته: «العام كناب 
عظيم؛ حروف هذا الكتاب» كلها مسطرة مبدئياء بنفس المدادء وفسجلة في الل الأزلي 
[آي اللوح الحفوظ السمى في الآية 12 من سورة يس" وکل سء ا حصيته فى إِمَام 


مين بالقلم [الأعلى] الإهي؛ وهي جميعا مرقومة متزامنة من غير انقسام؛ وهلا ست 
الوقائع الأساسية المخفية في سر الأسرار» باسم: «الحروف العالبات!. ونفلس هذه 
الحروف العاليات» أي جميع المخلوقات. بعد اجتماعها تقديريا في حضرة العلم الإلهي 
الأزليء تنرلت بالتةَس الإهي- بفتح الفاء- [نفس الرحمان] إلى السطور السفلية. 
فأنشات وشكلت العام الظاهر؛(11). 

وني التراث الندوسي نجد كذلك شكلا آخر لرمزية النسيج» وهي صورة العنكبوت 
التى تنسج بيتهاء وهي تنميز بأدق تناسب مع دلالتهاء لأن العنكبوت تشكل نسيجها من عين 
مادتها(12). ومن أجل الشكل الدائري للنسيج» الذي شل الخطط السطحي للكرة 
الكونية» آي الكرة غير المغلقة الى سبقت الإشارة إليهاء فإن الخيوط المئبثقة كالأشعة حول 
المركز تمشل السدى؛ والنيوط الرتبة وفق دوائر مثرأكزة ملل اللحمة(13). ولكي نرجم إلى 
شكل النسيج المعتادء يكفي اعتبار المركز بعيدا عدا غير حددء بجيث تصبح الأشعة متوازية» 
وفق الاتجاء العمودي» بينما تصبح الدوائر المتراكزة مستقيمات عمودية على هذه الأشعة. 
آي تصبح آفقية. 
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وفي الخلاصةء يكن القول إن خيوط السدى تثل المبادئ الق تربط جميع العوألم 
المختلفة؛ آما خيوط اللحمة فتمثل مجموعات الأحداث التي تقح في كل عا بجيث يكون كل 
خبط منها مثلاء كما سبق قولهء لريان الأحداث في عام معيّن. ومن جهة نظر أخرى» يمكن 
يتعين بتقاطع خيط من السّدى مع خيط من اللحمة. إذن؛ فكل خيط من السدى عبارة عن 
كائن باعتبار طبيعته الجوهريةء التي هي المسقط المباشر لد«هو» البدئي؛ وهي الي تربط جيع 
مرالبه مح نعضهاً البعض› سحافطة على وحدتها الذاثة ألاصة لال کثرتها اللخددة. وي 
شل ألالة فان خط اللحمة الذي يتقاطع مع حيط السدى في نقطة معينةء يتناسب مع 
مرتبة وجودية حلدة وتقاطعهما يعين علاقات هذا الكائن» بظهوره في هسه المرتبة» مع 
الو سط الكوني الذي بتموقع فیه من حیث هذه اللسبة. فالطعة الفردية لکائن إنسانى. ماد 
هي محصلة تقاطع هادین الخيطين؛ بعبارة آخری» پنبغي دائما التمييز بين نوعين من العلاصر 
التي ترجع على التتالي إلى الاتجاه العمودي وإلى الاتجاء الأفقي: فالعناصر الأولى تعبْر عن ما 
يندمي تخصيصا إلى الكائن المعتبر» بينما العناصر الثانية تنشا عن أوضاع الوسط. 

ونضيف أن اليوط المشكلة ل«نسيج العام تسمى آيضاء في رمزية آأخحرى مكافة. 
بلاشعر شيفا»(14). ويمكن القول عنها أنها تقريبا «حطوط القوة» في العام الظاهر. وان 
مظهر ها في اليدان الجسماني يتمشل في اتجاهات الفضاء. وبلا ناء نرى كم هي متعددة 
التطبيقات المتنوعة لكل هذه الاعتبارات؛ ولم نرد هنا سوى التنبيه على الدلالة الأساسية 
لرمزية النسيج هذه ويبدو أن الغرب لا يعرف منها إلا قليلا جدا(15) 
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تعقيبات المؤلف على الباب الرابع عشر 


(1) هذه الكلمة مطابقة للَفظة اللاتينية سوتراء ونفس الجذر بمعنى ابخيط» موجود كذلك 
٤‏ اللغعين. - ومن الاتفاق ملاحظة أن الكلمة العربية سورة-القي هي مفرد سور 
القرآن- تتشكل بالضبط من نفس العناصر الحرفية للكلمة السنسكريتية سوتره [سورة 
عند الوصل» واسورة عند الوقف]. وكلمة سورة ها معنى قريب من معلى كلمة 
مر تة أو اصفة) [أو «منزلة من البناء»]ء ولا بعلم أصلا اشتقاقها.[و نما يناسسب 
علاقة الكتابة بالنسيج» القول الملسوب إلى الإمام آإبي حامد الغزالي(ت. 
5ه/ 1111م) عن بعض کتبه: 


غزلت لهم غزلا رقيقا فلم أجد لغزلي نساجاً فكسّرت مغزلسي 


(3) الحذر تان هذه الكامة يعبر أولا عن مفهوم الامتداد. 

(4) ما برتبط برمزية النسيج أيضاء استعمال حبال رفيعة أو آشرطة معقودة كانت تقوم 
بدور الكتابة في الصين خلال عهد عتیی جدا؛ وهي من تفس النمط الذي كأن 
يستعمله البيروفيون [أي سكان ألبيرو' ني غرب آمربكا الجنوبية ] أيضا ويطلقون عليه 
اسم کيہوس. وقد عم أحيانا آنها ا تستعمل إلا للعدء لكن يبدو أنها كانت تعبر 
ایضا عن مفاهیم اشد تعقیدا بکثیں» لاسيما وقد قيلل إنها كانت تشكل «(سجلات 
حوادث المملكة»» علما أن البيروفيين م تكن لمم آي طريقة أاخرى للكتابةء مع 
حیازتهم على لغة مكتملة للغاية ومهذبة مرهفة جدا. فهذا النوع من الكتابة التشكيلية 
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(5) 


(6) 


(7) 


(8) 
(9) 


أمكن تحقيقه باستعمال العديد من الترتيبات» لعبت فيه الخيوط بالوان ختلفة دورا 
هاما. 

بنظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب الأول؛ وكتاب الساطة الروحية 
واكم الزمني» الباب 8. 

ما تجدر ملاحظته جيدا هنا المعنى المزدوج لكلمة («10×ع۲6]1). وهي تعن بالفرنسية 


انعكاس الور أو الصورة» كما تعلى التدبر والتفكر. 


الراهب البوذي كوماراجيفا ترجم إلى الصينية كتابا بالسنسكريتية عنوانه حيط نسيج 
براهما (فاڻ - وانک - كينك) وفيه آن الحوال مرتلبة كعمد خيط النسيج [وفي 
سياق هذه المعاني» يمكن الاستشهاد أيضا بالحديث القدسي عن الني «قال الله عرز 
وجل: الكبرياء ردائي والعظمة إزاري؛. ويقول ابن عربي في شروحه هذا الحديث أن 
مجلى الكبرياء والعظمة هو الكائن الذي يكبّر ويعظّم» آو الأكوان الى تكبّر وتعظم 
وتسبح وتسجد خالقها تعالى؛ وباعتبار آخرء الرداء عبارة عن (الإنسان الكامل» 
والإزار عبارة.عن ١‏ العالم» أو « الوجود الكلي»]. 

کتاب او - تی - کینک76. 


تشانک - هوان - يانك - ثل هذا التناوب أيضاء بالتنفس» حيث الشهيق الفاعل 


يتناسب مع المحياة» والزفير المنفحل يتناسب مع الموت» ونهاية الواحد منهما هو بداية 
الآخر. ونفس الشارح» يستعمل أيضاء في مثل هذه المقارنةء الدورة القمرية» حيث 
يشكل إكتمال القمر الحياةء والقمر الجديد الموت» مع مرحلتين متوسطتين للزيادة 
والنقصان. وفي ما يتعلق بالتنفس» ما قيل هنا ينبغي إرجاعه إلى أطوار وجود الكائن 
لشب بالكائن المتنفيس؛ ومن جانب آخر يتناسب شهيق التنفس» في المستوي 
الوجودي الكلي» مع تطور جلى الظهورء والزفير مع الرجوع إلى البطون» كما سبق 
ذكره؛ ولا ينبغي في الشماثل نسيان تطبيق «الاتجاه المعاكس» حسب اعتبار الأمور 
بالنسبة جلى الظهور آو بالنسبة للمبدا[كل ما قيل هنا في رمزية التنفس له ما يكافؤه 
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(10) 


في التصوف اللإسلامي ينظر مشلا الباب 8 في معرفة التقس الرحماني وصورته في 
التفّس الإنساني من كتاب ألفتوحات المكية لابن العربي]. 

ذكرنا سابقا أننا نرى في بعض الرسوم» الكتاب المختوم بسبعة أختام» والحمل متمدد 
فوقه» وموقعه ك «شجرة الحياة» عند المنبح الذي تتدفق منه نهار الحنة الأربعةء وأشرنا 
حينها إلى علاقة بين رمزية الشجرة ورمزية الكتاب: فأوراق الشجرة وحروف الكتاب 
تمشل على السواء جميع كائنات الكون («العشرة آلاف كائن» في تراث الشرق 
الأقصى). [في التراث الإسلامي» العلاقة بين القرآن العظيم أو الكتاب المسطور 
والعا أو الكتاب المنشور مشهورة جدا. وما العام بآسره إلا صورة حادثة تأبعة 
للقرآن بصفته كلام الله القديم. فالشيخ محبي الدين ابن العربي مثلا يقول في 
الفتوحات: إن منازل الفلك 28 لأن الحروف 28 وليس العكس كما يتوهم بعضص 
الناس(الباب198ء فصل 20)ء لأن الحروف صور لكلام الله القديم والمنازل الفلكية 
حادئة»والحادث تابع للقديم وليس العكس. ويقول أيضا أن عدد الملاتكة خزنة جهنم 
هي كما ورد في سورة ألمدثر هو: 19 على عدد الحروف الرقمية للبسملة» لا العكس 
(الباب271). وهو نفس عدد خزنة العام في الدنيا وفي الجنة (7سموات +12 
برج). وي هذا ألعنى يقول آيضا: 


إن الو جود مرف آنت معثاأه وليس لي في الكون إلاهو 


إذا كنت تقراعلم الحروف فاتك لوح به اسطر 
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ویقول شاعر آخر: 
تأامل سطور الكائنات فإنها مسن الما الأعلى إليك رسائل] 


(11) هذا العنی موکد عليه بوضوح تام بالسبة لل فيد وللقرآن؛ ومفهوم «الإنجيل الأزلي» 
ين أيضا أن هذا المعنى ليس غريبا عن المسيحية. 

(12) الفتوحات الكية [خاصة الباب2 والباب 1198._ ويمكن إقامة مقاربة هذه المعاني مع 
الدور الذي تقوم به الحروف كما هو مذكور في سفر إيتسيراه عند الكلام عن النشأة 
الكونية. 

(13) شرح شانکاراشاریا علی براھما ‏ سوترا: سوترا 25. 

(14) لقد أشرنا إليه سابقاء في موضوع إتجاهات الفضاء. 

(15) لقد أشرنا إليه سابقاء في موضوع اتجاهات الفضاء. 

(16) مع هذا نجد آثار رمزية في نفس النمط في العصور الإغريقية - اللاتينية القدية. 

لاسيما في أسطورة ألغَرّالات [الثلائة اللواتي ينسجن خيوط المياة البشرية]ء لكن 
يبدو آنها لا تقتصر على خيوط اللحمة فقط. وطابعها «الْحثُوم» والمشؤوم أحيانا 
يمكن بالفعل تفسيره بغياب مفهوم السدى» أي أن الكائن معتبر من حيث مرتبته 
الفرديةء دون أي تدخل واع (من طرف هذا الفرد) لبد هويته التعالي السامي أرمزية 
هذه الغزالات تذكر بالآبة 92 من سورة النحل: وولا تکووا لی فضت عَرَلَم 
من بعد قو نَا 4. وهذا التفسيرء تبرّره الكيفية التي اعتبر بها أفلاطون احور 
العمودي لأسطورة آر الإرميني (الحمهوريةء الكتاب10): فاغخور اللنوراني للعامء 
حسب رأيه» هومغزل الوجوب»؛ وهو حور من الماس مُحاط بلفوف متراكزة 
أبعادها وألوانها متنوعةء ومتناسبة مع ختلف الأفلاك السماوية؛ والغزالة كلوثو تديره 
بيدها اليمنى» آي من اليمين إلى اليسارء وهو آيضا اتجاه دوران السواستيكا التلقائي 
الأكثر شيوعا. وعن شأن حور الماس» هذاء نشير إلى أن الرمز المعروف في بلاد التبت 
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باسم فاجراء الذي يعنى في نفس الوقت ألبرق وألماس» له أيضاعلاقة امور 
العالا[حول هذه الرمزية بنظر المقال الذي كتبه المؤلف تحت عنوان: الشجرة 
والفاجراء وهو الباب 2 وأيضا الباب 26 الذي عنوانه" الأسلحة الرمزية» من كتابه 
الذي تر ناه وعنوانه: رموز العلم المقدس]. 
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الياب الخامس عشر 
تمثيل التواصل بين مختلف الهيئات لنفس المرتبة الوجودية 


إذا اعترنا مرتبة وجوديةء مُمَكّلة بمستوي أفقي في تمثيل العام الصغير» الذي سبق 
احور العمودي الار به. لكنء قبل الوصول إلى ذلك» يازمنا مرة أخرى اللجرء إلى ثيل 
فعاتاه خلال کل ما سبق وإنما أيضا نعتبرفيه التواصل بين جميع هيئات نفس المرتبة 

ولتحقبق هذا التمثيل» ينبغي علينا طبعا تغيير الشكل بكيفية مناسبة ما يسمى في 
المندسة التحليلية بالمرور من مَعْلَّم إحداثيات مستقيمة إلى معلم إحداثيات قطبية. وبالفعل؛ 
بدلا من تثبل تلف هيثات نفس المرتبة مستقیمات مثوازيةء كما فعلناه سابقاء فسيمكن 
تيلها بدوائر متراكزة مسطرة في نفي المستوي الأفقي» ومركزها المشترك هو مركز المستوي 
نفسه» آي - حسب ما شرحناه سابقا-هو نقطة تقاطعه مع احور العمودي. 

ربهذه الكيفية يتن بوضوح أن ما من هيئة إلا وها نهايةء فهي حدودة إذ أنها مدلة 
بدائرة» التى هي منحنى مغلقء أو على أي حال هي خط أطرافه معروفة عثندنا 
كمعطبات(1)؛ لكن» من جانب آخر» تشتمل هذه الدائرة عل كلرة غير حددة من 
النقط(2)ء ميلة لاعدودية التغبرات الثانوية ألتي تتضمنها امه ' لقصودة مهما كانت(3). 
منحنى يكون حقا منغلقا بكيفية فعلية؛ ولإثبات هذاء يبكفى ملاحظة أن في الفضاء الذي 
توجد فيه هيئتنا ا لجسميةء کل شيء يتحر باستمرار بجركة ناتجة- إذا صح القول- بفعصسل 
تداخل الأوضاع الفضائية والزمنية بجيث إننا عندما نريد رسم دائرة مبتدئيين عند نقطة من 
الفضاء» فبالضرورة سنجد آنفسنا عند نقطة أخرى في نهايتهاء ولن مر مرة أحرى أبدا على 
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نقطة الانطلاق. وكذلك المنحني الذي يرمز إلى مسار دورة متطورة ما(4)ء لا يكن أبدا أن 
يمر مرتين على نفس النقطةء وهذا يعني أنه لن يلكون مغلقا (ولا مشتملا على «تقاط 
متعددة٠).‏ فهذا التمثيل يبن أن ليس بالإمكان وجود إمكانيتين متطابقتين في الكون [وهو 
قول الصوفية: التجلي الإلهي لا يتكرر أيدا]لأن عكس هذا يعني تحديد الإمكانية الكلية. 
وهو تحدید مستحیل»لانه لو م یکن مستحیلا لاشتمل عليهاء فلا تكون عندئذ إمكانية كلية 
[إذ هي الحيطة بكل الحدود]. وهذا فما من تحديد للإمكانية الكلية إلا وهو استحالة بالمعنى 
الحصري للكلمة؛ ومن هنا جاء في وجهة النظر اميتافيزبقية الحكم بالعجز المتساوي لجميع 
النظم الفلسفيةء بصفتها ننُظْمًاء حيث أنها تفترض بصراحة أو ضمنيا مثل تلك التحديدات 
(5). ولكي نعود إلى مزيد من التدقيق في شان الإمكانيات التطابقة أو المفترض تطابقهاء ن 
على آنه لكي تکون إمکانبتان متطابقتان حقاء لابد أن تكون هما نفس الشروط والأوضاع 
احددة لتحقيقهما؛ لكن إذا كانت جميع الشروط هي نفسهاء فالإمكانية هي أيضا نفسهاء لا 
إمکانیتان متميزتان» حيث أن هناك تطابق من جميع الوجوه(6). وهذا البرهان المنطقي يكن 
تطبيقه بكل دقة على جيع نقاط التمثيل الذي فصلناه» حيث نمثل كل نقطة منه حرلا خاصا 
محقق إحدى الإمكانبات المعينة(7). 

فنقطة بداية كل داز ة من الدوائر المعبرة تختلف عن نقطة نهايتهاء فهما نقطتان 
متتابعتان لنفس الشعاع» بل لا يمكن في الحقيقة قول إنهما ينعميان لنفس الداثرة: فإاحداهما 
هي نهاية الداثرة السابقة والأخرى هي بداية الدائرة التالية. والأطراف القصوى لسلسلة غر 
محددة يمكن اعتبارها واقعة حارج هذه السلسلةء لأنها تقيم تواصلا مع سلاسل آخری: 
وهذا كله يكن با لخصوص تطبيقه على ولادة وموت اليعة الجسمية للفردية الإنسانية. 
وهكذاء فإن التحولين في أقصى طرفي كل هيئة لا يتطابقانء وإيا يوجد بينهما تناسب ضمن 
جملة المرتبة الوجودية الى تتدمي إليها أميئة المعتبرة؛ ويمشل هذا التناسب موقع نقطتيهما 
الممثلتين هما على نفس الشعاع النبحث من مركز المستوي. وبالتالي» فإن نفس الشعاع 
بحتوي على التحولات القصوى لجميع هيتات الرتبة الوجودية العتبرية؛ ولا ينبغي النظر إلى 
هذه اهیئات کأنها متعاقبة بالمعنى الحصري (وذلك لان بالإمكان إن تكون كذلك متواقعة)» 
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وإغا هي متسلسلة منطقيا فقط. والمنحنيات الممثلة هذه الميثات» بدلا من أن تكون دوائر كما 
افترضناه في البداية» هي حلقات متعاقبة للولب [أو شكل حلزوني] غير حدد مرسوم على 
الستوي الأفقي وبتطور متسعا انطلاقا من مركزه؛ ومن لولب إلى آخر يزداد توسع هذا 
المنحني بكيفية مستمرةء ويتغير حينئل الشعاع بقيمة لامتناهية صغراء وهي المسافة بين نقطتين 
متتاليتين هذا الشعاع» وتبعا لتعريف الكميات اللامتناهية صغرا وهي القابلة للتناقص 
اللاعدد» يكن افتراض تقلص هذه المسافة تقلصا غير عحده؛ لكن لا يمكن آبدا اعتبارها 
منعدمة» إذ أن النقطعن المتعاليتين غر متطابقتيتين؛ ولو أمكن انعدامهاء يبق عندئد سوی 
نفس النقطة الوحيدة. ) 
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تعفيبات المؤلف على الباب الخامس عشر 


(1) هذا القيد ضروري حتى لا بحصل تناقض-ولو ظاهريا-بين هذا القول وما سيتبع. 
(2) من المهم ملاحظة أننا لا تقول عدداغير محدد» وإنها هي كثرة غير محددة لأن 


(3) 


بالامکان أن تعجاوز اللاعدودية المقصودة كل عدو مع أن سلسلة الأعداد نفسها غر 
محددةء لكنها من نمط متقطع» أما نقاط الخط فدمطها متصل. ولفظة «كثرة» ها دلالة 
أوسع وأکثر قابلية للفهم من كلمة «تعددية عددية»» بل يمكن تطبيقها خارج ميدان 
الكم» وما العدد إلا أحد آنماطه الخاصة؛ وهذا ما فهمه جيدا الفلاسفة المدرسيون. 
الذين صعدو | مفهوم «الكثرة» إلى جال «الحقائق الممارقة المتعالية٠ء‏ آي الأنماط الكلية 
للوجود الظاهرء ونسبتها قياسيا للتعددية العدذيةء كنسبة مفهوم الوحدة الميتافيزيقية 
مهوم الوحدة العددية أو الكمية. ومن المعلوم أن هذه الكثرة «الفارقة المتعالية» هي 
المقصودة عندما نتكلم عن مراتب الوجود المتعددةء إذ الكمية ليست سوى شرط 
خاص ينطق على بعض هذه المراتب. 

طول الط الدائري يزداد كلما ابتعد الحيط عن المركزء ويبدو لأول وهلة أن عده 
نقاطه يزداد كذلك؛ لكن» من جانب آخرء إذا لاحظنا أن كل نقطة من انحط هي الحد 
الذي بتتهي عنده أحد أشعة دائرتهء وأآن الدائرتين المتراكزتين هما نفس الأشعة» 
فالنتيجة هي أن یلد نقاط الدأئرة الكبرى ليس باكر من عدد نقاط الدائرة الصغرى. 
وحل هذا الإشكال الذي يبدو في الظاهر متناقضا يوجد في التعقيب السابقء وهو: إنه 
لا وجود في الحقيقة لعدد نقاط خط ولا يمكن بالعنى الحصري «تعدادها» لأن 
كثرتها من وراء الحدد. وبالإضافة إلى هذاء عندما بتناقص حيط باقترابه من مركزه فإن 
كثرة نقاطه لا تتغير (إن آمكن استعمال مثل هذا التعبير في هذه الأوضاع)ء وفي حده 
لأقصى ينطوي الحيط في المركز نفسه؛ وبالتالي فهذا ا مركز الذي هو نقطة وحيد: 
سيشتمل عندئذ على جميع نقاط حيط هذا يعني أن جميع الأشياء منطوية في الوحدة 
أو آن الوحدة تتضمن جميع الأشياء. وزيادة على هذا فإن الدوائر التراكزة ينبغي أن 
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(4) 


(5) 


(6) 


(7) 


لا تترك بينها أي جال يفصل بينهاء إلا إذا اعتبرنا وجود مسافة لامتناهية صغرا بين 
نقطتين متجاورتين مباشرة (وسنعود لاحقا إلى هذه المسالة)ء بجيث يشتمل مجموع 
الدوائر على كل نقاط الستوي» وهذا يفترض وجود تواصل بينها جيعا. والحال آن 
التحقيق الفعلي هذا التواصل» لا يكن إلا إذا كانت نهاية كل دائرة تتطابق مع بداية 
الدائرة الي تتلوها (لا مع بداية نفس الدائرة)؛ ولیکون هذا مکنا بلا تطابق بين 
الدائرتين المتتاليتين لابد في الحقيقة أن تكون الدائرتان» أو بالأحرى النحنيات التي 
اعترناها كدوأئر» غير منغخلقة. ۰ 
بہساطة نعي بكلمة «دورة متطورة» دلالتها الأصليةء أي سيرورة تطور الإمكانيات 
الي تتضمنها هيثة وجودية ماء دون أن تكون السيرورة هذه في علاقة مع نظرية 
«النشوء والارتقاء» (ينظر كتاب ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب17.ط3)؛ 
وكثيرا مأ كررنا ما ينبغي الوقوف عنده إزاء نظريات من هذا النمط. فلا حاجة هنا إلى 
مزيد من الإلحاح عليه. 

زبادة على هذاء من اليسير رؤية أن هذه الحقيقة الميتافيزيقية تلغي كل النظريات 
«التناسخبة؛ المتفاوتة زيادة أو نقصا في غلوهاء والتي تفشت في الغفرب الحديث؛ 
مثلها مثل نظرية"نيعشز' [فيلسوف ألاني: 11900-1844 الشهيرة باسم «الرجوع 
الأبدي» وغيرها من العصوّرات المشابهة. ولقد توسعنا حوها بإسهاب في كتاہنا خطا 
الروحنة الحديثةء القسم الثاني الباب0. 

يبدو أن ليبنتز قد أحسن فهم هذه اللقطة بوضعه مدا اللامتميزات»»ء رغم آنه رمان 
يفصح عنه بوضوح (ينظر كتاب ألسلطة الروحية والحكم الزمني» الباب7). 

كلمة إمكانية هناء نعلي بها دلالتها الأشد انحصارا وتخصيصا: فليس القصود إمكانية 
خحاصة قابلة لتطور غير حددء وإنما فقط أحد العناصر التی پشتمل عليها هذا التطور. 
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اليأاب السادس عشر 
العلافات بين النفطة والامتداد 


المسالة التي تشيرها الملاحظة الأخيرة التي أبديناها تستحق التوقف عندها هنا قليلاء 
دون معالجة للمفاهيم المتعلقة بالامتداد» مع كل الاستتباعات التي يشتمل عليها هذا ا موضوع 
ا ندرج حصريا في دراسة شروط الوجود الجسماني. والذي نريد التنبيه عليه با خصوص» هر 
أن المسافة بين نقطتين متجاورتين مباشرةء كاللتين ذكرناهما آأخيرا بصدد التواصل في التمثيل 
اهندسي للكائن يمكن اعتبارهما كمال للامتداد بمفهوم الكميات اللاعحددة تناقصا؛ وبعبارة 
أخرى» إنها أصغر امتدأد بمكن» الذي لا امتداد بعده» آي: لا شرط فضائي بعده» فلا يکن 
إلغاؤه دون الخروج من ميدان الوجود الخاضع هذا الشرط. إذن عندما نجزء الامتداد بلا 
تحدید(1)؛ وعندما نواصل هذه التجزئة إلى أقصى حد عكن» أي إلى أقصى حدود الإمكانية 
الفضائية التق تفضع ها التجزئة (وهي غير محددة في الاتجاء المتناقص» وكذلك في الانجاء 
المعزايد) فإنتا لا نصل إلى النقطة كنتيجة قصوى» وإ نما إلى مسافة عنصرية بين نقطتين. 
والحاصل من هذاء إنه لكي پوچد امتداد» أو شرزط فضائي» لا بد سبقا من وجود نقطتين» 
والامتداد (نى بعد واحد) المتحقق بحضورهما التواقت» والذي هو بالتحديد المسافة بينهماء 
يشكل عنصرا ثالثا يعبر عن العلاقة القائمة بينهماء الموحدة والفاصلة بينهما في نفس الوقت. 
وهذه المسافةء باعتبارها كعلاقةء لا تتألف طبعًا من أجزاء لأنه لو كان نها وجود فتتحلل 
المسافة إليهاء لكانت تل علاقات آخرى للمسافة هي مستقلة عنها منطقياء كاستقلال 
الوحدة عن الكسور فى الجال العددي(2). ويصح هذا بالنسبة لمسافة ماء إذا لم نعتبرها إلا 
من حيث نسبتها إلى نقطتي طرفيهاء ومن باب أولى إذا كانت المسافة لامتناهية صغراء فليست 
هي كمية محددة بتاتاء وإنما تعر فقط عن علاقة فضائية بين نقطتين متجاورتين مباشرة؛ 
كالنقطتين التعاليتين لأي حط. ومن جانب آخرء فالنقطتان المعتبرتان كطرفي مسافةء لا 
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تدخلان ضمن أقسام الامتداد الفضائي ار رغم أن علاقة المسافة بينهما تفترض اعتبار 
تموقعهما في الفضاء؛ إذنء فالمسافة هي التي تلعتتبر حقا العنصر الفضائي القيقي. 

وبالتالي» لا يمكن القول بكل دقةء إن الخط يتشكل من نقط وهذا المعنى ميسور 
الفهم» لأنه ليس للنقط امتدادء فمجموعها البسيط حتى إن كانت بكثرة غير محددة لا 
يمكن آبدا أن يشكل امتدادا؛ فا خط في الحقيقة يتشكل من مسافات عنصرية بين هذه النقاط 
المتتالية. وبنفس الكيفيةء ولنفس السبب» إذا اعتبرنا عددا غبر محده من المستقيمات المتوازية 
على مستوي» لا بمكننا القول أن المستوي يتشكل من مجموع هله المستقيمات» أو نها هي 
العناصر الحقيقية المشكلة للمستوي؛ وإنما العناصر الحقيقية هي المسافات بين هذه 
المستقيمات» وهي التي تجعل هذه المستقيمات متمايزة لا متطابقة؛ وإذا كانت المستقيمات 
تشكل الستوي ممعنى ماء فليس هذا من حيث هي» وإنما من حيث المسافات بينهاء كشأن 
النقط بالنسبة لكل مستقيم. ونفس الشيئ كذلك بالنسبة للامتداد ذي الأبعاد الثلائة فهو لا 
يتشكل من عدد غير عحدد من المستويات المتوازيةء وإنما يتشكل من المسافات بينها. 

ومع كل هذاء فالعنصر الأصاي الأول القائم وجوده بنفسهء هو النقطة» إذ هو 
الفترّضصس وجوده سبقا قبل المسافة التي ليست سوى علافة؛ إذن فالامتداد نفسه يفتّرض سبقا 
وجود النقطة. وبالتالي يمكن القول إن النقطة تتضمن تقديريًا في ذاتها الامتداد الذي لا 
يمكن إنشاؤه إلا بتلنيتها لنفسها أولاء بجيث تقابل ذاتها بذاتها إن صح القول» ثم تنكاثر(آو 
بتعبیر آحسن: تتكاثر تجلياتها) بلا حك بجيث ينشا من تمابزها الامتداد الظاهر بكامله»ء أو 
بتعبير آدق: ينشا منها هي» عندما تتجلى في مظهر التمايز. وليس هذا التمايز وجود في 
الحقيقة إلا باعتبار الظهور الفضائيء وإلا فهو تمايز وهمي بالنسبة للنقطة المبدئيةء التي لا 
تزال مع ذلك في ذاتها على ما كانت عليهء دون أن تعأثر وحدتها الجوهرية بتاتا [ وني مشل 
هذا المعنى ورد الحديث النبوي الشريف: كان الله ولا شيء غيره؛ واضاف إليه بعض 
العلماء: وهو الآن على ما عليه كان](3). فالنقطةء من حيث هي» لا تخضع أصلا للشرط 
الفضائي» إذ بالعكکس هي مبدؤه: فبها يتحقق الفضاء وبفعلها ينشاآ الامتدادء وفعلها هذاء 
في الشرط الزمني (لا في غيره) تترجه. لكن» لتحقيق الفضاء على هذا المنوالء بغي أن 


182 


تتموقع هي نفسهاء بتجل من تجلياتهاء ي هدا الفضاء الذي لا وجود له إلا بهاء فتملؤه 
كامله بطر إمكانياتها الذاتية(4). وبالتعاقب في الشرط الزماني» أو بالتواقت خارج هذا 
الشرط (وباخروج عنه محصل الخروج عن الفضاء المعتاد بأبعاده الثلائة)(5). يمكن للنقطة 
ان تتطابق على التتالي مع جيع النقط الكامنة تقديربا في هذا الامتداد لكي تحقق وجوده 
العينى [المطابق لوجودها التقديري السابق]؛ فالامتداد هنا حينئذ غير معنبر إلا كمجرد كمون 
لوجود تقديري محض» أي ليس سوى كمون تقديري جامع للنقطة من حيث مظهرما 
الفعل»فهو الحل آو الظرف لجحميع تجليات تصرفهاء ظرف لاوجود له في الوقت الراهنء 
وإنما بتحقق وجوده بوجود مظروفه الممكن(0). 
وحيث أن النقطة لا أبعاد هاء فلا شكل ها أيبضا؛ فهي إذن ليست من مط 

الكينونات الفردية؛ وهي لا تتفرّد-إن صح القول-إلا عندما تتموقع في الفضاء» ولیس هر 
تموقع لعين ذاتهاء وإنما فقمل لأحد مظاهر تجلياتها. والقول الحق هو أن هذه الظاهر هي التي 
تفرد بالمعنى الحصري» لا النقطة المبدئية. وزذ على هذا آنه لکي يوجد شکل؛ لادان 
) بسبقه وجود تاين أي كثرة محققة مقدار معيّن» ولا يكن هذا إلا إذا قابلت النقطة نفسها- 
إن صح مثل هذا القول - ني مظهرين أو أكثرمن تجلياتها في المظهر الفضائي؛ وهذه المقابلة 

هي التي في الصميم تشكل السافة التي تحقيقها شل التفعيل الأول للفضاءء وهو الذي 
بدونهاء کما سبق قوله» لا یکون سوى تابلية كامنة صرفة. وللاحظ مرة أخرى أن المسافة 
لا وجود ها آولا إلا تقديريا أو ضمنيا في الشكل الكروي الذي تكلمناعنه سابقاء وهو 
الذي يتناسب مع أدنى نماي إذ هو هندسيا متمائل الأجزاء ومتساوي الخحصائص في جميع 
الحهات' بالنسبة للنقطة المركزيةء فلا يتميز فيها اتجاه عن غبره من الاتجاهات؛ والشعاع الذي 
هو هنا تعبير عن المسافة (بين المركز والحيط) غير مرسوم فعلياء ولا يدخل ضصمن ضمن الأجزاء 
المؤلفة للشكل الكروي. والتحقيق الفعلي للمسافة لا تظهر فعاليته إلا في الخط المستقيم: 
ومن كوتهاالمنصر الأول والأساسي له كتيجة لتخصيص اتجاء مين؛ فيا يصع 
الفضاء غ متمائل الأجزاء وفي هذه الوجهة من النظر» ينبغي إرجاعه إلى قطبن متناظرين 
(أي النقطتين اللتين بينهما مسافة)ء بدلا من إرجاعه إلى مركز وحيد. 
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والنقطة احققة للفضاء کله كما سبق بیانه» تصبح مرکزا له» بقیاسه وفق جميع 
الأبعادء وذلك بالامتداد اللاعدد لفروع الصليب في الاتجاهات الستةء أو نحو الاتجاهات 
الستة الأصلية ذا الامتداد. إنه «الإنسان الكامل؛ الذي يرمز إليه هذا الصليب» لا الانسان 
الفردي (الذي بقتضى ما هو عليه» لا يمكنه إدراك آي شيئ خارج عن مرتبته الوجودية 
الخاصة)ء إنه حقا «مقياس جيع الأشياء؛ حسب تعبير بروتو كوراس[فيلسوف إغريقي. 
توفي سنة 441 قبل الميلاد]ء الذي ذكرنا به في موضع آخر(7)» لکن دون آن تنسب طبعا إل 
السوفضسطائي الإغريقي آدنى فهم ذه الدلالة الميتافيزيقة(8). 


1 84 


(1) 


)2( 


(3) 


(4) 


(5) 


تعقيبات المؤلف على الباب السادس عشر 


نقول«بلا تحديد؛» ولا نقول «إلى ما لانهاية؟ء إذ هو حلفا من القول» لأن التجزنة ‏ 
بالضرورة سمة يختص بها ميدان حدود» حيث إن الشرط الفضائي المتعلق بهاء هر 
نفسه تحدود بالأساس؛ فينبغي إذن أن يكون للتجزئة حد» كما هو شأن كل نسبية أو 
تعيْن؛ ومع أنه يتعذر علينا إدراك هذا الحد في الوقت الراهن» فنحن على يقين 
بو جوده. ) 
بالمعنى الحصري» لا يمكن أن تكون الكسور «أجزاء» من الوحدة لأن من البديهي 
كون الوحدة الحقيقية لا أجزاء ها؛ وهذا التعريف الخاطى الذي بعطى أحيا 
للكسور يودي إلى خلط بين الوحدة العدديةء الى هي أساسيا لا تنقسم» واووحدات 
القياس اللواتي لا تلعتبرن وحدات إلا بكيفية اصطلاحية ونسبية تماماء إذ بمقتضى 
طبيعة الكميات المتواصلة قبو هما بالضرورة للقسمة وتشكلها من أجزاء. 
لو انعدم الظهور الفضائي» لانطوت كل النقط الواقعة في الفضاء في النقطة المبدئية 
الفريدة والوحيدة إذ لم تبقى بينها أي مسافة. 
ليبنتز کان على حق لا ميّز بين ما يسميه"النقط اليتاقيزيقة؛ التي هي عنده «الوحدات 
الجوهرية» الحقيقية المستقلة عن الفضاء وبين «النقط الرياضية) الي ليست سوى 
هيئات [آو مظاهر] للنقطة الأول المبتافيزيقة» فهي ها كالتعينات الفضائيةء المشكَلة 
ل«وجهات نظرها» لتمثيل العام أو للتعبيرعنه. وليبنتز يرى أيضاء أن الواقع في 
الفضاء هو المشكل للفضاء بكل حقيقته الراهنة؛ لكن من البديهي أنه لا يكن أن 
يسسّب إلى الفضاء- كما نسبه ليبنتز- كل ما يشكل في كل كائن التعبير عن الكون 
پاسره. 
تحويل التعاقب الزمني إلى تواقت» في جعية اكتمالالمرتبة الإنسانية يستلزم إن صح 
القول» اتحويل الزمان إلى بد في ا لمكان»ء وييكن ترجمة هذا التحويل بإضافة بد 
رابع. 
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(6) 


(7) 


(8) 


من اليسير فهم أن نسبة النقطة المبدئية مع الامتداد التقديري» أو بالأحرى الكامن» 
مماثل نسبة «الحوهر الفاعل» مع «الجوهر المتفعل»ء بالمفهوم الكلي فاتين الكلمتينء أي 
باعتبارهما القطب الفاعل والقطب المنفعل نجلى الظهورء آي ما يُسمى في المذهب 
المندوسي: بوروشا وبراكريتي (ينظر كتاب 'الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 
4(. 


الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب4 ط.3. [مقولة «الإنسان مقياس جميع 


الأشياء؟ قريبة المعنى ما ذكره الشيخ الأكبر ابن العربي في الباب 367 من الفتوحات 
امكيةء خلال وصفه لأحد معارجه الروحانية عبر مراتب الوجودء وحين وصل إلى 
السماء القطبية الشمسية الرابعة تحاور مع سيدا إدريس 4# وساله* ماالأمر 
الأعظم؟. فأجابه: العام به أعظم. أي الإنسانء لأنه لا وجرد للتعظيم وللعظمة إلا 
بوجود من يعظّم-اسم فاعل- وأعظم معظم للحق تعالى هو الإنسان الكامل]. 

لو كان قصدنا هنا القيام بدراسة تامة للوضع الفضائي ولحدوده» لوضحهنا كيف أن 


من الاعتبارات الي عرضناها في هذا الباب يسئنتح البرهان على بطلان النظريات 


الذرية. ونکتفي دون إلحاح بقول إن كل ما هو جسماني هو بالضرورة بجكم إمتداده 
قاہل للتجزئةء آي آنه خاضع للشرط [أر الوضع] الفضائي (ينظر المدخل العام 
لدراسة المذاهب افندوسية»ص 239- 240). 
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كينونة شجرة النار[الموسوية ] 


مکنا ايضا توضیح دلالة تثنية النقطة باستقطابهاء كما ذکرناه احیراء بالوقوف في 
وجهة نظر آنطولوجية' [أي خعصة بعلم وجود الكائن]؛ ولتيسير الفهم بأحسن كيفية» يمكندا 
أولا اعنبار تطبيق وجهة النظر المنطقيةء بل النحوية البسيطة. وبالفعل» فلدينا هنا ثلائة 
عناصر: النقطتان والمسافة بينهماء ومن السهل التبقن أنها تتناسب بالضبط مع عناصر قضية 
منطقية: فالنقطتان تمثلان طرفيهاء والعلاقة بينهما تعثلها المسافةء فهي تقوم بدور«الرابطةا. 
أي العنصر الحامع بين الطرفين. وإذا اعترنا جملة [بالمعنى النحوي] في شكلها الأعم والمعتاد 
الأكثر شيوعاء أي الحملة»(6]۲8.)1 الوصفيةء حيث تكون«الرأبطة » فعل اهو 
ومن جانب آخر» مكن أيضا اعتبار العلاقة بين هذين الطرفين علاقة معرفة: ففي 
هذه الحالة عنما بقف الكائن مقابلا لنفسه ليعرفها-إن أمكن هذا القول-فهو حينفذ يزدوج 
إلى ذات وموضوع [حسب الاصطلاح النطقي ]؛ لكن الاثنين هنا أيضا ليسا سوى آمرا 
واحدا. وکن توسیع هذا المعنى إلى كل معرفة حقيقية» وهي التي تستلزم جوهريًا التطابق 
بين الذات والموضوع [آي بين العارف ومعروفه]ء وهو ما يمكن التعبير عله بقول: إنه بمقدار 
ما توجد نسبة معرفةء يكون الكائن العارف عين المعروف [أي العارف هو عين معروفه]؛ 
وحينئذ نرى أن هذه الوجهة من النظر مرتبطة مباشرة بالوجهة السابقةء لأن بالإمكان قول 
إن موضوع المعرفة نعت (أي هيئة) للذات العارفة. 
والآن» إذا اعتبرنا الكائن الكلي› المّل بالنقطة المبدئية في وحدتها الي لا تقبلل 
الانقسام وما الكائنات كلهاء من کونها ظاهرة في الوجودء إلا كالما مظاهر؛ الي لا قيام ها 
إلا بها يكن أن نقول عنها آنها تتثنى مستقطبة إلى ذات وموضوع: دون آن تتأثر وحدتها؛ 
والحملة أو القضية الي هي في نفس الوقت ذاتها ولعتهاء يمن أن تاخحذ هذا الشكل: 
«الكائن هو الكائن» [أو «الوجود هو الوجودا]. وهو نفس ما يسميه علماء المنطق ب «مبداأً 
التطابق)؛ لكنه في هذا الشكل» بظهر مداه الحقيقي متجاوزا ميدان ا نطق وهو بالعنى 
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الحصري» قبل کل شيء» مبدا نطو لوجي [مبداً وجود كينونة] مهما كانت التطبيقات التي 
مكن استخلاصها في مختلف امجالات. ويمكن أيضا القول إنه تعبير عن علاقة الكائن كذات 
(الكينونة الذاتية للكائن) مع الكائن كصفة (ما هو عليه الكائن)؛ ومن جانب آخر» حيث أن 
الكائن كذات هو العارف» والكائن كصفة هو المعروف (او الموضوع)ء فالنسبة بينهما هي 
المعرفة نفسها؛ لكنها في نفس الوقت نسبة تطابق؛ فا معرفة المطلقة هي إذن عين التطابق» وكل 
معرفة حقيقيةء بصفتها تحقق وجودي» تستلزم أبضا تطابقا بمقدار ما تتحقق فعليا. ونضيف 
آيضا آن العلاقة لا وجود نها إلا بوجود الطرفين اللذين تربطهماء وحيث إنهما واحده 
فالعناصر الثلاثة (العارف والمعروف والمعرفة) ليسوا سوى واحد(2) وهذا ما يكن التعبير 
عله بقول: «الکائن بعرف نفسه بلفسها(3). 

والجدير بالملاحظةء الذي يوضح القيمة التراثية للصيغة التي كنا بصدد شرحهاء نها 
موجودة حرفيا في التوراة العبرية» عند ذكر تجلي الله [اتعالى] لموسى 3##1] في شجرة 
النار(4). حیث يساله موسی عن اسمه [ثعال) فیجيبه: «أھایاہ شار Eheieh » ‘<elqlaÎ‏ 
Eheleh‏ 5(asher)؛‏ وتترجم عادة بصيغة: "أن هو الذي أنا» لكن دلالتها الأصح تعر 
عنها صيغة «الكائن هو الكائن؛ [أو «الوجود هو الوجود الحق»](6). وتوجد كيفيتان 
ختلفتان في اعتبار تشكيل هذه الصيغةالأولى تنمشل في تحليلها إلى ثلائة مراحل متتالية 
ومتدرّجةء وفق نفس ترتيب كلماتها الثلاثة: آهاياه «الكائن»؛ أهاياه آشار «الكائن هوا 
tre e0‏ ê")؛‏ آهاياه آشار آهاياء«ألكائن هو الكائن» [أو «الوجود هو الوجودالحى»]؛ 
وبالفعلء فما يمكن قوله عند وضع الكائن (وينبغي إضافة: مالا يكن أن لا نقوله) هو: آنه 
هو ثم آنه هو الكائن؛ فهذه الإثباتات الضرورية تشكل بالأساس كل الأنطولوجيا 
با لعنى الحصري ذه الكلمة(7). والكيفية الثانية التي يمكن أن ينظر بها إلى نفس الصيغة 
هي أولا وضع الكلمة الأول آهاياهء ثم أهاياة الثانية كانعكاس للأرلى على مرآة (أي صورة 
شهود الكائن لنفسه)ء وتأتي الرابطة؛ شار لتتموقع بين هذين الطرفين كصلة معبْرة عن 
علاقتهما المتبادلةء وهذا يتوافق بالضبط مع عرضنا السابق» أي: اولا النقطة الوحيدة ثم 
تثنيتها باستقطابيء هو أيضا انعكاس» ثم موقع تقابل الواحدة مع الأخرى تثله المسافة 
القائمة بين النقطتين (وهي بالأساس علاقة متبادلة بينهما)(8). 
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(1) 


(2) 


(3) 


(4) 


(2) 


تعقببات الؤلف على الباب السابع مشر 


کل انواع القضايا أو الجمل الأخرى التي يعتبرها بعض علماء المنطق» يكن دائما 
إرجاعها إلى الشكل الوصفي لأن العلاقة التي يعبر عنها ها طابع أساسي أكثر من 
غبرها حمیعا. 

بنظر ما قلناه حول ساشيداناندا في ألانسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 14ءط. 3 
[ينظر للمؤلف أيضا كتاب مراتب الوجود المتعددةء خصوصا الباب 15. وفي نفس 
هذا المعنى قول الصوفي: «أنا الذاكر المذكور والذكر حقيقتي»]. 

في التصوف الإسلامي تجد كذلك مثل هذه العبارات: «خحلق الله العالم من نفسه في 
نفسه بتفسه)ء أو رسل رسوله منه فيه إلیها» والعبارتان متكافتتان لأن «الرسالة 
الإلمية» هو ”العام ككتاب منشور»» وهوالنموذج الخالي لكل الكتب المقدسةء 
و«اللعروف العاليات» الؤلفة له هي جميع الكائنات» كما سبق ذكره. ومن هنا 
سنج أن علم الحروفء بدلالته العاليةء هو معرفة جميع الأشياء في المبدإ ذاته» من 
كونها أعانا ثابتة ازلية 1ني علم الله القديم]؛ وبدلالة يمكن وصفها بالوسطى» هو علم 
الدشأة الكونية؛ وأخيرا بدلالته الدنياء هو معرفة خحواص الأسماء والأعدادء من كونها 
تعبّر عن طبيعة كل كائن» وهي معرفة تمكن» مقتضى هذا التناسب» التصرف 
بواسطتها تصرفًا من نمط باطي على الكائنات نفسها. 

في بعض مدارس التصوف الإسلامي تلُعتبّر «شجرة النار»» آي مظهر التجلي الإلهي؛ 
رمزا للمظهر الفردي الذي ببقى عندما يتحقق الكائن باالوحدة العظمى» ويتناسب 
هذا مع مقام 'جيفان- موكتي' في المذهب المندوسي (ينظر ألإنسان ومصيره حسب 
الفيدنعا الباب 23 ط 3)؛ إنه القلب المشع بنورألشاكيناه [السكيلة] عند تحققه الفعلي 
بحضرة «المو الأعلى» في مركز الفردية الإنسانية. 

ينظر سفر الخروج.14؛3 . 
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(6) پالفعل آهاپاه ینبغی اعتبارها هنا اسماء لا كفعلء كما يظهر من بقية النص الذي يخر 


(7) 


آنه شرع لموسی آن قول لقومه: «أهاپاه أرسلني إليكم». أما الاسم الموصول آشارء آي 


الڏي» عندما يقوم بدور «الرابطة» كما هو الحال هناء فإنه يكتسب معنى فعل «وجد» 
۴٣ا‏ [أوهو]حيث يقوم مقامه في الجملة. 


[حول شان خطاب الله -تعالی -للوسی ا جاءت في القرآن آیات» منها في سورة طه' 
وهل اّنك حَدیٹ موس © اذ را تارا فقال لأهله محرا ى هَت تار َل 
اھکر فت یتب از أجڈ عل انار دی ج آلا تنا ودی موس @ إن أا 
اح نتت ت راود تفاي موی چ وک جز تك فامع لما بوي ر 
إن ا آله لآ إن إل أا فاعبدنى راقم اَلصَلَوةَ لذ ڪرى ®9{ 

وني سورة القصص: فما قصَى موس لجل وَسَارَ بأهَهَِ ءات رک من جاب آلطور 
تارا قال لهل مرا ق شت تارا حى ءاټیگم مها راو ذو د بی آلکار لعلکہ 
تضطلوت وج فما انها توت ين سَطي آلَوَاد يمن فى ألبْقعَة أَلمْبرَكَة من 
آلشجَرَة ان يَسمُوسی إّ أا آل رٹ العلییںت 4 

«برهان وجود الله [تعالى] ‏ المشهور المنسوب للقديس آنسالم ولديكارت» والذي آثار 
ملاقشات كثرة- وهو بالفعل قابل للاعتراض في الشكل «الجدلي» الذي عرض به- 


ا یصبح بلا جدوی ماما» کشأن کل برهان منطقي؛ وبدلا من الكلام عن اوجود ایل 


(الذي ينجر عنه خحطأً في فهم دلالة كلمة (وجودا)» يكفي بہساطة وضع صيغة: 
«الكائن هوا [أو «الوجود هو» ودلالته قريبة من قول الي #: کان الله ولا شيء 
غيره]ء ودلالتها بديهية مباشرة تاماء ومرجعها إلى الحدس اليقيني» لا إلى الفكر 
الاستدلالي (ينظر المدخل العام لدراسة المذاهب اهندوسيةء ص115-114). 
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(8) لا حاجة ماسة إلى التنبيه على آن معنى هذا الاسم الإهي ألعبري أهاياه» بصفته 
الكائن الخالص يتطابق بالضبط مع اسم اشوارا في المذهب افندوسي» وهو مثله 
يتضمن في نفسه الثلاثية ساشيداناندا. 
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الباب الثامن عشر 
المرورمن الاحداثيات المستقيمة إلى الإحداثيات القطبية ؛ 
التواصل بالدوران 


ينبغي علينا الآن الرجوع إلى التمثيل المهندسي الذي عرضناه أخيرا؛ واللجوء إلبه- 
كما نبهنا عليه -يكافع استعمال إحداثيات قطبية بدلا من الاحداثيات المستقيمة الحعامدة التق 
اعترناها في تمثيلنا السابق المتعلق ب العام الصغير». وكل تغير لشعاع اللولب اعتبرناه يناسب 
تغيرا مكافئا على الحور النافذ عبر كل ألميئات آي العمودي على الاتجاء الذي محصل 
وفلقه تطوّر كل هيئة. أما التغيرات الحاصلة على احور الموازي هذا الاتجاء الأخيرء فتحل 
محلها المواقع المختلفة الى ياخذها الشعاع بدورانه حول القطب (مركز المستوي !و مبدا 
الإحداثيات)ء أي بتغيرات زاوية الدوران هذه الى قاس انطلاقا من وضعية عبر كمد 
هذه الرضعية الابتدائية المتمثلة في الخط العمودي عند انطلاقة اللولب»هي وضعية الشعاع» 
المشتمل -كما سبق قوله-على التغيرات القصوى (بدابة ونهاية) لحميع الميئات (واللولب هنا 
هو المنحني المنطلق من المركز متماسا مع موقع الشعاع العمودي عايه). 

لكن بالإضافة إلى التناسب بين بدابة ونهاية هذه اهيئات» يوجد كذلك تناسب بين 
كل تغير واقع بين البداية والنهايةء آو أي عنصر من أي هيئةء وبين تخيرات عناصر افيئات 
الأحرى» والتغبرات التناسبة تتمثل دائما في النقط الواقعة على نفس الشعاع المنبشق مسن 
المركز. فلو أخذنا هذا الشعاع» مهما كان» كعمود عند مبدإ اللولب» فسنحصل دوما على 
نفس اللولب» لكن الشكل بكامله سيدور بزاوية معينة. ولتحقيق التمثيل الكامل للتواصل 
الواقع بين كل افيئات› وللتناسب بين جميع عناصرهاء ينبغي أن نقوم بالافتراض ألتالي: 
وهو أن يشتمل الشكل في نفس الوقت على جيع المواقع الممكنة حول القطب؛ فجميع هذه 
الأشكال المعماثلة ستتداحلء إذ إن كل واحد منهاء في حملة تطوره اللاعدد» سيشمَل جيع 
نقط المستوي. والحاصل هو نفس الشكل في مواقع ختلفة غير محددة العدد» تتناسب مح 
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لاحدودية القيم التي يكن أن تاخذها زإوية الدوران» باعتبارها متغْيّرة باستمرار إلى أن ترجم 
إلى مبدإ انطلاقها بعد دورة كاملة. 

وبهذا الافترأاض» تكون لدينا صورة صحيحة مضبوطة لحركة اهتزازية غير محدودة 
الاتتشارء لأمواح متراكزة» حول نقطة انطلاقهاء في المستوي الأفقيء» كالسطح الحر 
لسائل(1)؛ وهذه الصورة قبل أبضا أدق رمز هندسي يكن إعطاؤه للجمعية الكاملة لرتبة 
وجودية. ولو أردنا مزيدا من الولوج في الاعتبارات الرياضية الصرفة- التي لا تهمنا هنا إلا 
لكونها توفر تصوّرات رمزية- لأمكن بيان أن التحقق بهذه الجمعية تتناسب مع تكامل 
معادلة تفاضلية تعبر عن العلاقة الموجودة بين التغيرات المتلازمة للشعاع ولزاوية الدوران» 
عندما يتخير الائنان في نفس الوقت» ويتغْيُر أحدهما بتغيّر الآخر» بكيفية مستمرة» أي 
بكميات لا متناهية صغرا. والثابت الاصطلاحي الموجود في نتيجة التكامل بجدده موقع 
الشعاع المعتبر كمبدإ؛ ونفس هذه القيمة الثابثة بالنسبة لوقع معيْن» ينبغي أن تتغير بكبفية 
مستمرة من 0 إلى180 درجة لجميع المواقع» بجيث لو إعتبرنا إمكانية تواقتهاء لبقيت قي 
الثابت غير محددة بين هاتين القيمتين الحديتين (والتواقت يعني إلغاء الشرط الزمني» الذي 
يعطي لنشاط جلى الظهور صفة خاصة تشكل إلخركة). 

ومع هذاء فلا بد من التنبه إلى أن هذه التصورات إهندسيةء مهما كانت» تبقى على 
الدوام متفاوتة القصور زيادة أو نقصاء كما هو عليه بالضرورة كل تمثيل وكل تعبير يستعمل 
الأشكال. وبالفعل» فنحن مُجبّرون بطبيعة الحال على وضعها في فضاء خاص» على امعداد 
معين؛ والفضاء ولو باعتباره متدا في كل الامقداد القابل له» ليس سوى شرط خاص 
مَضمن في إحدى درجات الوجود الكلي» وهو شرط (متحد آو متداخل مع شروط أخرى 
في نفس المستوى) تخضع له بعض اليادين المتعددة التي تشتمل عليها هذه الدرجة من 
ألو جود؛ وفيالعالم الكبير؟ء کل واحد من هذه اليادين» اٹل في «العالم الصغير؛ ايشة 
امناسبة للمرتبة الوجودية الواقعة في نفس هذه الدرجة. فقصور التمثيل أمر حتمي» بمقتضى 
انحصاره في حدود» هي أضيق من ما يُمَْلّه» ولو لم يكن كذلك. لا كانت له جدوی(2). ومن 
جانب آخرء فقصور التمثيل يتناقص كلما تناقص انحصاره» مع بقائه دائما في حدود التصوّر 
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الراهن» بل في ما هو أضيق» وهو ما يمكن تخيّله (آي الناشئ تماما ما هو حسوس)؛ والخحاصل 
من هذا القول: إن قصور التمثيل يتضاءل باللجوء إلى اعتبار اس على للامد(3). ويتمشل 
هذا بالخصوص ني التمثيلات الفضائية بإضافة بُ كما سبق التنبيه عليه» وسنعود لاحقا إلى 
مزید من توضیح هذه المسالة. 
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(1) 


(2) 


(3) 


تعقيبات المؤلف على الباب الثامن مشر 


هو ما يسمى في الفيزياء بالسطح الحر«النظري» لأنه في الواقع محدود الامتدادء ولا 
بتطابق أصلا بكيفية تامة مع المستوي الأفقي. 

ومذا فإن الأعلى لا يكن بأي كيفية أن يكون رمرا للأدنى» وإنا العكس هو 
الصحيح؛ ولكي يؤدي الرمز الدور المقصود منه ك«حامل»[لدلالات, أو ك«قاعدة) 
لتأملها] بنبغي طبعا أن يكون سهل المنال» وبالتالي أقل تعقيدا أو أقل وْسْعًا مما 
يعبرعنه أو يمثله[ حول وظيفة الرمزء ينظر المقال الثاني من كتاب المؤلف رموز العلم 
المقدس» وعنوانه: الكلمة الإهية والرمزء وقد تر جنا هذا الكتاب]. 

في القيم اللامتناهية صغراء يوجد أمر ماسب تماما لهذا المعنى»ء لكن في الاتجاه 
المعاكس لتزايد أس اللاحدد؛ وهي كلف درجات التناقص هذه القيم اللامتناهية 
صغرًا. ففي الحالتین» يوجد کم من مستوی معین غير محدد» في اتجاه متزاید أو 
متناقص» ليس بالسبة للكميات الحددة المعتادة فحسب» وإنما أيضا بالنسبة للكميات 
لمنتمية إلى جميع انجالات اللاحددة السابقة؛ فإذن» لا يوجد انعدام تجانس جوهري بين 
الكميات العتادة (المعتبرة كأنها متغيرة) والكميات اللاعددة تزايدا أو اللاعددة 
تناقصًا. 
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الباب التاسع عشر 
نمثيل التواصل بين مختلف المراتب الوجودية 


في تمشيلنا الأخير؛ أ نعتبر سوى المستوي الأفقي» أي مرتبة وجودية واحدة وينبخي 
علينا الآن تمثيل التواصل بين جميع المسثويات الأفقية الممثلة للاحدودية تعد جميع المراتب. 
ونحصل هندسيا على هذا التواصل بكيفية ماثلة: لكن بدلا من افتراض أن المسثوي أفقي 
وثابت في الامتداد ذي الأبعاد الثلالة - وهو افتراض لا يمكن تحقيقه مادياء كما لا يمكن 
بفعل الحركة الدائمة رسم منحني مغلق - يكفي افتراض ثنقله رويدا رويداء موازيا لنفسه 
أي مع بقائه عموديا على انحور العمودي» بجيث يتقاطع معه في جميع نقاطه المتتابعة»والمرور 
من نقطة إلى آخرى يتناسب مع دورة أحد اللوالب التي اعتبرناها. والحركة اللولبية تفكرض 
هنا متواقتةء وذلك لكي نبسط التمثيل بالقدار الممكن» وأيضا للتعبير عن تكافي اليئات 
المتعددة للكائن في كل واحدة من مراتبه» عندما نعتبرها من وجهة نظر كلية. 

بل لمزيد من التبسيط يمكن مرة أخرى ومؤقتًاء اعتبار كل لولب كداثرة» كما فعلناء 
في المستوي الأفقي الثابت. وهنا أيضاء لن تكون الدائرة مغلقة» لن الشعاع الذي يرسمها لا 
يعودء عندما يرجع إلى موقعه الأول إلى نفس المستوي الأفقي (المفترض ثابتا وموازيا لاتجاه 
أحد مستويات الاحداثيات وله موقم حدد على احور العمودي على هذا الاتجاه)؛ والمسافة 
العنصرية الفاصلة بين طرفي هذه الدائرةء أو بالأحرى المنحنى المفترض كأنه دائرق سيقاس. 
لا على شعاع منبثق من القطب» وإ نما على مستقيم مواز للمحور العمودي(1). وهذه النقط 
القصوى لا تنتمي إلى نفس المستوي الأفقي» وإنا إلى مستويين أفقيين الواحد فوق الآخر؛ 
فهي واقعة على جاني المستوي الأفقي المعتبر خلال تنقله الأوسط بين هذين الموضعين (وهو 
انتقال يتناسب مع تطور المرتبة التي يمثلها هذا المستوي)ء لأنها تسجَل تواصل كل مرتبة 
وحردية مع ايتا ومع لاقع الباشرة في الراب نب المرمي للكائن الكلي. وإذا اعتبرنا 

شعة الحتوية على الأطراف الحذية فيئات جيع الراتب» فإن تراكب بعضها فرق البعض 
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بشکل مستویا عمودياء ومستقيماته الأفقية هي نفس هذه الأشعة؛ وهو محل جيم النقيط 
القصوى المذكورة التي يكن تسميتها بالنقط القصوى لمختلف المراتب» كما كانت عليه 
سابقا في وجهة نظر متعلقة مختلف هيئات كل مرتبة. والمنحلى الذي اعتبرناه مؤقتا كدائرة 
هو لولب ني الواقع» أرتفاعه لامتناء صغرا (آي المسافة الفاصلة بين مستويين أفقيين» والتي 
تقطع انحور العمودي في نقطتين متتابعتين)» لِحَلَزونية مسّطرة على اسطوانة داثرية عورها 
هو نفس انحور العمودي لتمثيلنا هذا الذي نحن بصدده. والتناسب بين نقط اللوالب المتعالية 
بسجتله هنا موقعها على نفس المستقيم الُوَلدٌ [أو الراسم ] للاسطوانةء أي على نفس 
العمود؛ والنقط المتناسبةء خلال تعدد المراتب الوجوديةء تبدوا ختلطة لا يتميز بعضهاعن 
بعض» عندما ننظر إليها في جملة الامتداد ذي الأبعاد الثلاثةء ساقطة عموديًا على مستوي 
قاعدي للاسطوانةء أو على مستوي أفقي معين. 

ولكي يكون تمثيلنا هذا تامًاء يكفي الآن اعتبار الحركتين التاليتين معواقتتين: من 
جانب: هذه الحركة الحارونية ا لجارية على التشكيلة الاسطوانية العمودية المؤلفة من عدد 
غر محدد من الاسطوانات الدائرية المتراكزة (وشعاع القاعدة لا يتغير بين واحدة وأخرى إلا 
بمقدار لامتناء صغرا)؛ ومن جاثب آخر: الحركة اللولبية الي سبق اعتبارها على كل مستوي 
آفقي بُفْترَّض أنه ثابت. وبقداخل هاتين الحركتين لن تكون القاعدة المستوية للفشكيلة 
العمودية سوى اللولب الأفقي» المكافى لحملة غير حددة لدوائر متراكزة غير مغلقة. لكن. 
بالإضافة إلى هذاء لكي ننفذ أكثر في التماثل بين الاعتبارات المتعلقة على التتالي بالامتدادات 
ذات البعدين وذات الأبعاد الثلاثةء وأيضا لكي تكون الرمزية أكمل وأحسن وضوحاً أي 
رمزية التواصل التام بين جميع المراتب الوجودية في ما بينهاء ينبغي أن لا نكتضي باعتبار 
اللولب آخذاً موقعاً وإاحدا فحسب» وإنما يع المواقع التي يمكنه أخذها حول مركزه. وهكذا 
حصل على عدد غير حدد من التشكيلات العمودية كالتشكيلة السابقةء وها نفس احور 
ومتداخلة جيعا إذا اعتبرناها متواجدة في نفس الوقت. إذ أن كل واحدة منها تشتمل على 
جملة نقط نفس الامتداد للأبعاد الثلاثةء حيث تتموقع جميعا فيه؛ ومرة أخرى» لا پو جد هنا 


198 


سوى نفس التشكيلة معتبرة في تواقت جميع المواقع» بتعددها غر الحدد والتي يكن أن 
تأاخذها خلال دورة تامة حول الحور العمودي. 

ومع هذاء سنرى أن هذا التماثل الذي أقمناه لا يضي في الحقيقة بتمام المقصود؛ 
لکنء قبل الذھاب إلى ما ہو آبعدہ ننه علی آن کل ما کنا بصدد قوله یکن تطبیقه علی 
العمثيل«العالي الكبير»ء وكذلك على التمثيل«العالي الصغير؛. وفي هذه الحالةء اللوالب 
امتتالية إلتولب غير اده المرسوم على مستوي أفقي» سيمثل الميادين التعددة لإحدى 
درجات الوجود الكلي» بدلا من تمثيل أفيئشات المختلفة لرتبة وجودية» بينما التتاسب 
العمودي يشل تناسب كل درجة من الوجود» في كل من الإمكانيات المعينة الى تتضمنهاء 
مع جميع الدرجات الأخرى. ونضيف ما لن نعود إليه مرة أخرى» وهو أن هذا التوافق بين 
قثيلي العالين «الكبير والصغير» يصح كذلك على كل ما سيتبع. 
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تعقيب المؤلف على الباب التاسع عشر 


)1( بعبارة أڅری» سیمکث المنحی مفتو حا في الا جاه العمودي» لا في الاتجاه الأفقي كما 
کان سایقا. 
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الباب العشرون 
الحركة الاهتزازية اللولبية الكروية الكلية 


إذا رجعنا إلى الَْلَّم العمودي الُركب الذي اعتبرناه أخبرًا» فسنرى أن الامعداد ذي 
الأبعاد الثلالة الحبط بالنقطة المختارة كمركزء والذي يشغل حير هذا العْلم» غير متجانس 
الأجزاءء أي بعبارة أخرى: إن شكله غير متجانس في جميع الاتجاهات انطلاقا من المركز 
بسبب تعيين اتجاه حاص ومتميز- إن صح القول- وهو اتجاه احور العمودي للمعلم. 
وبالعكس ني المستوى الأفقي› عندما نعتبر جميح مواقع اللولب حول المركز متواقتةء إذ إل 
هذا المستوى بكون حيننذ متماثل الأجزاء بالنسبة هذا المركز. وليكون المركز على هذا المنوأل 
في الامتداد ذي الأ بعاد الثلاثةء ينبغي ملاحظة أن بالإمكان اعتبار كل مستقيم يمر بالمركز 
حورا معلم كالمعلم الذي كنا بصدد ذكره بجيث يمكن لأي اتجاه آن يقوم بدور العمود؛ 
وكذلك ما من مستوي يمر بالركز إلا ويكون عموديا على إحدى هاته المستقيمات؛ 
وبالتالي: يمكن لكل اتجاه لستوي أن يقوم بدور إلاتجاه الأفقي» يما فيه الاتجاء الموازي لأي 
مستوي من مستويات الإحداثيات الثلاثة .وبالفعل» مامن مستوي يمر بالمركزء إلا ويكن أن 
پکون واحدا من هذه المستويات الثلالةء في عدد غير محدد من معان الإحداثيات المتعامدة 
ثلاڻياء لأنه يحتوي على عدد غير محدد من المستقيمات المتعامدة ا لمزدوجة التقاطعة في المركز 
(وهي هيعا أشعة نابعة من القطب ني الشكل اللولي)ء والتي هكن أن تشكل حورين من 
بين الحاور الثلاثة لأحد هذه المعال. وكما بمكن اعتبار كل نقطة من الامتداد مركزا بالقوة 
[آي تقدیريا لا بالفعل]ء كما سبق ذكره» كذلك یکن اعتبار کل مستقيم من هذا الامتداد 
حورا بالقوة؛ ولو حصل تعيين للمركزء فكل مستقيم ير به هكن أيضاء تقديرًاء اعتباره أحد 
الحاور الثلاثة. وبعد اختيار احور المركزي أو الرئيسي لمَعلَم› يبقى أيضا تعيين المحورين 
الآخريين في المستوي العمودي على الأول وال ارين أيضا بالمركزء لكن ينبغي أيضا تعيين 
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الحاور الثلاثة لكي يتم الرسم الفعلي للصليب» آي لكي يمكن حقنًا قياس الامتداد بكامله 
وفق أبعاده الثلاثة. 

ويمكن اعتبار كل المعالم كأنها متواجدة في نفس الوقت مثلها مغل التمثيل العمودي 
السابق ذكرهء وحاورها المركزية هي على التتالي كل المستقيمات الارة بالمركرء لانها بالقعل 
متواجدة في حالة كمون تقدپري» وهذا لا ينع أصلا بعد ذلك من اختيار ثلاثة اور معة 
الإحداثيات اليها يرجع الامتداد كله ؛ ومرة أخرى نرى هنا آن كل المعالم التي تكلمنا عنها ما 
هي في الواقع إلا مواقع ختلفة لنفس المعلم» عندما يأاخذ محوره كل المواقع الممكنة حول 
المركز» وهي تتداخل في مابينها للسبب المذكور سابقاء أي لأن كل واحد منها يشتمل على 
کل نقاط الامتداد. ركن القول إن التقطة البدئية التي تكلمنا عنهاء والستقلة عن كل تعيين» 
والمثلة للکائن من حيثٿ هو ٺي حد ذاته» هي الي تنشا أو ت تحقبق هذا الامتدادء الذي كان 
في حالة كمونه معتبرا كإمكانية صرفة قابلة للعطور» تملا ال مز کله - وهو حبر غير محده في 
الأس الثالث- بالانبساط التام لامكانياتها في جيم الاتجاهمات. وبالفعل» فان التجانس 
الكامل يحصل بالتحديد عند تمام الانبساط؛ وبالعكس: التمايز الأقصى لا بتحقق إلا في 
أقصى جمعية كلية(1). وفي النقطة المركزية للکائن› ب بتحقق كما ذكرناه سابقاء التوازن الكامل 
بين الأطرأف المتضادة لكل التناقضات» ولمع المغارقات الناحة عن وجهات النظر الخاصة 
والخارچية. 

وحيث إن كل اتجاهات الامتداد - في التمثبل الأخبر حت : تتواجد معا جميع المعال 
- تقوم بنفس الدورء فالتطور الحاصل انطلاقا من المركز يكن أن يعتبّر تطورًا كرويًاء أو شبه 
کروي؛ فالحچم الکلي» کما سبق ذکره» له شکل شبه کروي یمتد امتدادا غير محدد في جمیع 
الاتجاهات» ودون أن تتُغلَق مساحئه كشأن المنحنيات التي سبق وصفها. واللولب المسطح» 
بالنظر اليه في جميع مواقعه في نفس الوقت» ليس سوى مقطع ذه المساحة عندما يقطعها 
مستوي ير بالمركز. وقد ذكرنا أن تحقيق الحمعية الكاملة لمستوي يرجم مبجساب تكامل 
بسيط؛ وحيث أن المعتبر هنا حجم» بدلا من مساحةء فإن تحقيق جملة الامتداد بكامله يرجم 
بحساب تكامل مضاعف(2)ء والثابتان الاصطلاحيان اللذان يدخلان في هذا الحساب يمكن 
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تعيينهما باختيار محورين للإحداثيات» وبهما يتحدد مباشرة انحور الثالث» إذ لابد أن يكون 
عموديا على مستوى الائنين الأ خريين ومارا بالمركز. 

وينبغي أيضا ملاحظة أن تطور هذ الشكل شبه الكروي ليس في الحاصل سوى 
انتشار غير محدد خحركة اهتزازية) أو ئُمَوجيةء فالكلمتان مترادفتان في الصميم)» في جميع 
اتجاهات الامتداد ذي الأبعاد الثلاثةء وليس في المستوى الأفقي فقط؛ ويمكن في الوقت 
الحاضر اعتبار نقطة انطلاق هذه الحركة كمركز. وإذا اعتبرنا هذا الامتداد رمرا هندسيًاء أي 
فضائياء للإمكانية الكلية (وهو بالضرورة رمز غير كامل» وهو محدود بجكم نفس طبيعته)» 
فإ التمثيل الذي وصلا اليه هكذاء هو صورة ممكنة بمقدار ماء للحركة الاهتزازية الكروية 
الكليةء التي بحري وفقها تحقيتق كل الأشياء» وهي التي تسمى في التراث الميتافيزيقي للشرق 
الأقصى ب «تاو أي«الطريق؛. 
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تعقيبات المؤلف على الباب العشرين 


(2) مرة أخرى نشير هنا إلى اتحاد وجهتي النظر العبر عنهما ب«الوحدة في الكشرة والكشرة 
في الوحدة'ء وقد ذكرنا هذا المعنى سابقاء وتوافقه مع تعاليم التصوف الإسلامى. 

(3) لا مكنا هنا الإلحاح على نقطة من الهم فهمهاء وهي إنه ليس بالإمكان القيام 
بجحساب تكامل باخذ عناصره الواحدة ثلو الأخرى» لأن الحساب بهذه الكيفية لا 
ينتهي آبدا؛ فلا يمكن القيام بالتكامل إلا بعملية توليفية وحيدة» والطريقة التحليلية 
لتشكيل امجموعات الحسابية لا يمكن تطبيقها الى ما لا نهاية. 
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الباب الواحد والعشرون 
تعیین عناصر تمثيل الكائن 


بالعرض الذي قدمناه» ولجنا إلى أقصى الحدود التي يكن تصور هاء أو بالأحرى 
تخيلها (حيث إن المقصود لا يعدو كونه من مط محسوس) للتعميم الكلي الشامل لرمزنا 
المندسي» وذلك بالإضافة المتدرجةء عبر عدة مراحل متتالية - أو بتعبير أدق» عبر عدة 
مراحل اعتبرناها متتالية خلال دراستنا- لتزايد غير مثعين» متناسب مع ماسميناه باس 
اللاعدد المتزايد ارتفاعاء لكن دون الخروج من الامتداد ذي الأبعاد الثلائة. وبعد بلوغنا الى 
هذه النقطةء ينبغي علينا العودة - إن صح القول- على نفس الطريق في الاتجاه المعاكس: 
لكن عطي للشكل جيع عناصره بالتعيين» وهو التعيين الذي بدونه لا يكن فعليا تسطير 
الشكل» رغم وجوده الكامل ثقديريا؛ وعند نقطة انطلاقناء م يكن هذا التعين معحتيرًا إلا 
بكيفية إجمالية توليفية إن جاز مشل هذا التعبير» أي كإمكانية صرفة؛ أمّا الآن فسيصبح تعيينا 
حقيقياء لأنه سيمكننا من تحديد الدلالة الدقيقة لكل عنصر من العلاصر المشكلة للرمز 
الصلبي الذي به تتميز. 

وفي البداية لن نعتير الكائنات من حيث عمومهاء وإنما تعتبر كائنًاً واحدا في جمعيته 
الشاملة. ولنفترض أن احور العمودي أضحى مُعيًّاء وكذلك تم تعيين المسثوي الذي يمر 
بهذا الحورء والحتوي على النقط القصوى فيئثات كل مرتبة؛ وعلى هذا المنوال نعود الى 
المعلم العمودي الذي قاعدته المستويه تمثل لولبا أفقيا معتبرا في موقع واحده وهو معلم فد 
سبق وصفه؛ واتجاهات الحاور الثلاثة للإحداثيات هي هنا معيْنةء لكن موقع انحور العمودي 
هو وحده المعيْن فعليا؛ وأحد الحورين الأفقيين» سيقع في احور العمودي الذي كنا بصدد 
الكلام عنه» والآخر سيكون طبعا عموديا عليهء لكن المستوي الأفقي المشتمل على هذين 
المستقيمين التعامدين بقي غير مُعيّن؛ وإذا عَيتا هذا المستوي فإننا سين بذلك مباشرة 
مركز الامتدادء آي مبدأ معلم الإحداثيات الت يرجع اليها هذا الامعدادء اذ إن هذه النقطة 
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ليست سوى تقاطع المستوى الأفقي للإحداثيات مع الحور العمودي» وبهذا تكون جيع 
عناصر التمثيل قد تعينت فعايّاء وهذا يتيح رسم الصليب ذي الأبعاد الثلاثةء والتمكن من 
قباس الامشداد ججملته. 

ونذكر مرة أخرىء إنه لكي نشكتّل العلم الممشل للكائن الكليء كان علينا أن تعر 
اولا لولبا أفقياء ثم شكلا حلزونيًا اسطوانيًا عموديًا؛ فإذا إعتبرنا أحد لوالب هذه الحلزونية 
منعزلاء وأهملنا الفارق العنصري للارتفاع بين طرفيه» فسيبدو لنا كدائرة مسطرة على 
مستوي أفقي. وبنفس الكيفية يعتبر كل لولب كدائرة من المنحنى الأحر آي اللولب الأفقي. 
إذا أهملنا التغير العنصري للشعاع بين طرفيه. وبالتالي»عكسياء وبنفس العقريب» فلكل دائرة 
مرسومة على مستوي أفقي ومركزها هو مركز نفس هذا المستوي- آي نقطة تقاطعها مع 
احور العمودي-» يكن اعتبارها كلولب للحلزونية العمودية ولِلُولب الأفقي(1)؛ والحاصل 
بكل دقةء هو إن المنحي الذي اعتبرناه كدائرة» ليس في الحقيقةء منغاقا ولا مستوبًا. 

إن هذه الدائرة تمثل إحدى هيئات مرتبة وجودية ماء باعتبارها وفق اتجاه المحور 
العمودي» الذي سيسقط آفقيا في نقطةء هي مركز الدائرة» ومن جانب آخرء إذا اعشيرنا هذه 
الدائرة وفق اجاه كل من الحورين الأفقيينء فإنها ستسقط على جزء من مستقيم أفقي يشكل 
مع هذا الأخر صليا ذا بعدين» وهل المستقيم الأفقي هو اثر المستوي الذي تقع عليه الدائرة 
المعتبرةء على المستوي العمودي الساقط. 

وني ما يتعلق بدلالة الدائرة مع النقطة المركزيةء فإن هذه النقطة تلعتبر أثر احور 
العمودي على مستوى أفقي» وتبعا لرمزية عامة عمومًا شاملاء ننه على أن المركز والدائرة 
يمثلان نقطة انطلاق ومنتهى هيئة ما من هيات الظهور(2). إذنء فهما يتناسبان على التعالي 
مع ما همأ عليه في مجال الكليات: «الجوهر الفاعل» [أر (الجوهر المطلق»] و«اإلجهوهر 
المتفعل؛ [آو الجوهر المقيد أو ألقابل للتقييد] (أي: بو روشا وبراکريتي في اللذهب المندوسي)ء 
أو أيضاء مع الكائن من حيث هوء ومن حيىث إمكانيته؛ وفي كل نط من أفاط الظهورء 
بمثلان التغيير المتفاوت تخصيصه زيادة أو نقصا هذین المبدئین باعتبارهما متکاملين» اي كل 
واحد منهما بالنسبة الى الآخر فاعل ومنفعل. وبهذا يتم تبرير ما ذكرناه سابقًا حول العلاقة 
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القائمة بين ختلف مظاهر رمزية الصليب» إذ بمكن أن نستنتج من ذلك بالنسبة لتمثيلها 
المندسي أن المستوي الأفقي (المفترّض ابتًا بصفته مستوي الإحداثيات» وبإمكانه أخذ أي 
موقع إذ اتجاهه هو وحده الْعيّن (يقوم بدور منفعل بالنسبة للمحور العمودي» وهذا يعني أن 
المرتبة الوجودية الناسبة له تتحقق بتطوره الكاملل تحت العاثر الفاعل للمبدا امل 
بانحور(3)؛ ومن امهم التتيبه على هذا منذ الآنء وفي ما سيتيع سنعطي مزيذا من التوضيح 
لکي کون فهمه آحسن. 
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نعفيبات المؤلف على الباب الواحد والعشرين 


(1) هذه الدائرة تشبه تلك التي تحيط خارجيا بالشكل المعروف ب يين- ياناك في رمزية 
الشرق الاقصى» وقد آشرنا إليه سابقاء وسنعود إليه لاحقا. 

)2( في رمزية الأعدادء رأينا أن هذا الشكل يناسب مرتبة العشرة» باعتبارها التطور الام 
للوحدة. 

)3( إذأ اعتبرنا صليبا ذا بعدين مشكلا طبعا خط عمودي وخط آفقي» ومسقطا على 
مستوي أفقي» ففي هذه الأوضاع سنرى أنه رمز للاتحاد البدأين: الفاعل والمنفعل. 
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لباب الثاني والعشرون 
رمزالشرق الأقصى :يبن - يانك'"'؛ 
التكافؤ الميتافيزيقي بين الولادة والموت. 


لكي نرجع الي تعيين الشكل الذي لديناء ليس علينا في الحاصل إلا أن عبر بكيفية 
خاصة أمرين: احور العمودي من جانب» ومن جانب آخر مستوي الإحداثيات الأفقي؛ 
ولقد علمنا أن المستوي الأفقي يشل مرتبة وجوديةء وكل هيئة منها يثلها لولب مستو جعلناه 
متطابقا مع دائرة؛ ومن ناحية أخرىء» طرفا هذا اللولب لا ينتميان في الواقع الى مستوي 
المنحني» وإنغا يقعان على مستويين متجاورين مباشرة» لأن نفس هذا ا لمنحني» باعتبازه ضمن 
الْخْلم الاسطواني العمودي» هو «لولب أو دالة حلزونية» لكن خطوتها لامتناهية صغرا. 
وحيث إننا نعيش» ونتصرف ونفكر في الوقت الحاضر في أعراض حادثةء يمكننا بل يلزمنا 
اعتبار الرسم البياني للتطور الفردي(1) كمساحة مستوية. وهو في الواقع حائز على جميع 
نعوتها ومیزاتها. ولا ختلف عنها إلا من حيث الإطلاق(2). وهكذاء فإ ألدائرة الحيوية في 
مستوأنا (آو درجة وجودنا) تتجلى كحقيقة مبأشرة» والدائرة ملل حقا دورة الفردية 
الإنسانة٤(3).‏ 

والليين- يان الذي يشل في رمزية الشرق الأقصى «دائرة القَدَر[آو امصي] 
الفردي» هو بالفعل دائرة للأسباب السابقة: «إنها دائرة مثلة لتطور فردي أو خاص(4)ء ولا 
تساھم سوى ببُعدين في الاسطوانة الدورية الكلية. ولكونها بلا ْمك فلا كثافة لها ولا 
عتامةء وتظهر صقيلة شفافة أي أن الرسوم البيانية للتطورات السابقة واللاحقة لزمانها(3)ء 
تنطبح فيها وتنجلي علاطا للنظر»(6). لكن» بطبيعة الحال: «لا تنبغي الغفلة بتاتا عن أل 
ين - يانڭ عند أخذه على حدة» يكن اعتباره كدائرة وهو أيضاء في تنابع التحولات 
الفردية(7) عنصر لشكل حلزوني: فما من تحول فردي إلا وهو جوهريًا على شكلل حلزوني 


209 


بأبعاد ثلاثة(8). إن الوقوف في ألمرتبة الإنسانية واحد لا يتكرّر» ولا قر أبدًا بنفس الطريق 
الذي سبق أن سلكناه»(9). 

وطرفا لولب الحلزونية ذات الخطوة اللامتناهية صغرًاء هما كما سبق ذكره» نقطعان 
متجاورتان مباشرة على راسم للاسطوانةء موازي للمحور العمودي» ويقع على أحد 
مستويات اللإإحداثيات؛ وهذان النقطتان لاينتميان حقا الى الفرديةء أو بصفة آعم الى المرتبة 
الوجودية المثلة بالمستوي الأفقي الْعتبَر:«إن الدخول في ال بين- ياناك والخروج منه» ليسا في 
متناول الفردء لأنهما نقطتان تنتميان بالإضافة إلى ال بين- يان الى اللولب المسطر على 
الساحة الجانبية العمودية للاسطوانةء وهما خاضعتان لاذبية إرادة السماء. وبالفعل. 
فالإنسان في الحقيقة لیس حرا في اختیار ولادته ولا موته؛ لیس هو خُر ني قبول ولادته ولا 
في رفضها ولا في توقيتهاء ولا مناص له من الانفلات من الموت. وعلى أي حال» ليس هو 
با حر في اختيار آي وضع فاتين الحالتين. فالولادة تقذف به قهرّا في دورة وج وڊ لم يطلبه وم 
يختره» والموت يسحبه خارج هذه الدورة ويرمي به قهرا في دورة آخری» عيتنه ا وقدرتها 
إرادة السماءء» ولا حيلة له بتاتا في تغييرها(10). وهكذا فإن الإنسان الأرضي عب مقهور 
ولادة وموتاء آي بالنسبة لادثين أساسيين في حياته الفرديةء يلخّصان إجالا تطوره الخاص 
بالنسبة للامتناهي»“(1 1). 

والذي ينبغي فهمه جيدا هو أن «ظواهر الموت والولادةء باعتبارها من حيث هي 
حارج الدورات» متساوية نماما“(12). بل يمكن القول إنها في الحقيقة نفس الظاهرة الواحدة 
المنظور إليها من وجهتين متعاكستين» لوقوعها بين الدورتين التعاقبتين؛ وبظهر هذا مباشرة 
في نمثيلها الهندسي» حيث بالضرورة تتطابق نهاية كل دورة مع بداية دورة أخرى» فلا 
نستعمل كيمتا «ولادة» و«موت» باعتبار مفهومهما الأعم إلا للدلالة على الانتقال من دورة 
الى آخرى» مهما كان امتداد هذه الدورات» وسواء كان القصرد عوالم أو أفرادا. فهاتان 
الظاهرتان «متلازمتان» وكل واحدة منها متممة للأخر ى» فالولادة الإنسانية استتباع مباشر 
لوت حصل في مرتبة أحرى» وكذلك الموت الإنساني سبب مباشر لولادة في مرتبة أخرى» 
فلاحصول لواحدة منهما أبدا دون الأخرى. وحيث لا وجود للزمان هناء يمكننا التاكيد على 
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التطابق الميتافيزيقي للقيمة الحوهرية لظاهرة الولادة مع القيمة الجوهرية لظاهرة الموت. أما 
قيمتهما النسبية» وبسبب فورية العواقب» فإن الموت في نهاية دورةٍ ماء أعلى من الولادة في 
نفس الدورةء آي من كل القيمة الي اخذتها جاذبية إرادة السماءعلى هذه الدورةء أي 
رياضيا أعلى من خطوة الحلزونية المحطورة». 
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التعقيبات على الباب الثاني والعشرين 


إما بالنسبة فيئة خاصةء وإما بالنسبة للفردية الكلية الجامعة باعتبارها منعزلة في 
الكائن. وإذا لم نعتبر سوى مرتبة واحدةء لا بذ للتمثيل آل يكون مستويًاء ولتجنب 
كل سوء فهم» نذكر مرة أخرى أن كلمة «تطوّر؛ لا تعني عندنا أكثر من تطور جملة 
من الإمکانبات. 

آي باعتبارالکائن من حيث جلته. 

ماتجيواء الطريق الميتافيزيقي' ص 90. 

بالفعل» فإن النوع ليس مبدء! متعالياً بالنسبة الى الأفراد المشكلين له» فهو نقسه من 
فط الموجودات الفردية ولا يتجاوزهاء وهو بالتالي يقع في نفس المستوى من بين 
مستويات الوجود الكلي؛ ويمكن القول إن مساهمة النوع ني الوجود الفردي] يحصل 
وفق الاتجاه الأفقي. ويوما ماء رما نخصص جما لمعاجة مسالة الشروط الحددة للنوع.. 
إنها تطورات المراتب الأخرى» موزعة بالنسبة للمرتبة الإنسانية؛ ونذكر بأانه 
ميتافيزيقياء لا معنى أصلا للقبْلية والبدية إلا من حيث الدلالة على تسلسل سبي 
ومنطقي حالص» لا يمكنه إقصاء تواقت جيع الأشياء في«الآن الدائم». 


ماتجيوا الطريق الميتافيزيقي ص 90.- شكل اللبين- يان ك مقسّم الى شطرين. 


أحدهما مظلم والآخر جلي [منور]ء ويتناسبان على التتالي مع هذه التطورات السابقة 


. واللاسحقة؛ والمراتب المقصودة يمكن مقارنتها مع المرتبة الإنسانية. واعتارهاً رمزیا 


مظلمة بالنسبة للبعض» ومنورة بالشبة للبعض الآخر؛ وني نفس الوقت» وتوافقا مع 
الدلالة الأصلية للكلمتينء فإ الشطر المظلم هو جانب أليينء ولليانڭ الشطر المرر. 
ومن جانب آخحر» حيث أن أليانك وأليين يمثلان المبدءان المذكر والمؤنث. فلدينا هنا 
ي وجهة نظر أخرى سبق ذكرهاء صورة «الخنثى» الأول الأصلية بشطريها المحميزين. 
دون أن يجين انفصاهما بعد. وأخيرًا» بصفتيهما بمثلان الدورات الزمنية المرتبطة 
مراحلها باميمنة المتناوبة لد يان ولد إين؛ فإ لنفس الشكل علاقة أيضا مع رمز ال 
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أسواستيكاء وكذلك مع اللولب المزدوج الذي أشرنا اليه سابقاء لكن هذه المقاربات 
تجرّنا الى أعتبارات بعيدة عن موضوعنا. 

(7) باعتبارها تتناسب مع بعضها البعض (في تتابع منطقي) عبر تلف مراتب الوجود» ٠‏ 
التي ينبغي اعتبارها متواقتة لكي يمكن مقارنة ختلف لوالب الشكل الحلزوني مع 
بعضها البعض. 

(8) إنه عنصر من الشكل الحلزوني الكروي الكلي الذي تكلمنا عنه سابقا؛ فدوما يوجد 
نماثل» كما توجد-نوعا ما - اتناسبية (رغم عدم وجود آي قياس مشترك). بين 
الكل الجامع وكل عنصر من عناصره» ولو كان لامتناهي الصغر. 

(9) ماتجيواء الطريق الميتافيزيقي» ص 92 (تهميش).- مرة أخحرى» هذا المعنى يُقصي 
بصراحة إمكانية «التناسخ؟؛ وباعتبار التمثيل الندسي في هذا الصدد يكن أيضا 
ملاحظة آل المستقيم لا يمكنه التقاطع مع مستوي إلا في نقطة وحيدة؛ وعلى هذا 
لمنوال بالخصوص» شأن احور العمودي مع كل مستوي أفقي. 

(10) إنه على هذه الشاكلةءلأن الفرد»كما هو عليه» ليس سوى كائن عارض حادث ليس 
له في ذاته علته الكافية [آي لاقيام له بنفسه وإنما قيامه إمجادا وإمدادا في كل آن اله 
ا لحي القيوم الأول الآخر الباقي]؛ وهذا فان مسار وجوده بلا اعتبار للتخيير وفق 
الاتجاه العمودي» بظهر كادورة للوجوب». 

(11) ماتجيوأء الطريق اليتافيزيقي» ص 93-92.- «لكن بين ولادته وموتته» يكون الفرد 
حراء حرا في إصدار وتوجيه ججميع تصرفاته[خحلال حياته] الأرضية. [ذلك 
لان ]الشعور ججاذبية إرادة السماء بختفي في ألدورة الحيوية للنوع وللفرد». 

(12) المرجع نفسه ص 96)التهميش). 

(13) المرجع نفسهء ص 96-95.- حول هذا الموضوع» آي التكافو الميتافيزيقي بين الولادة 
وا موت ينظر أيضا كتاب ألإئسان ومصبره حسب الفيدنتاء الباب 8 والباب 17ء ط3. 
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الياب الثالث والعشرون 
دلالة المحورالعموديى ؛ ثأشرإرادةالساء 


النتيجة الأخيرة التي وصلنا اليها هي: إن الخطوة 1أي الفاصل بين الحلقتين 
ا لمتعاليتين] في الشكل الحلزوني» تمثل العنصر الذي تنفلت به أطراف الدورة الفردية» مهما 
كائت» عن اليدان الخاص بالفردية»وهو يعبر عن قياس «القوة الإهية ا نجاذبة“(1). إذن فقاثير 
«إرادة السماء» في تطور الكائن» يقاس متوازيا مع احور العمودي» وهذا يستلزم طبعأً اعتبار 
تواقت كثرةٍ من المراتب المشكلة لدورات تامة» لكل مرتبة دورة (دوالب افقية)» مع العلم 
أن هذا التاثبر المفارق المتعالي لا محصل الشعور به داحل نفس الرتبة عندما تتعتبّر منعزلة. 

وانحور العمودي يملل حبنئذ الموقع الميتافيزيقي لعجلي إرادة السماء»» وهو يفلد 
ي مركز كل مستوي أفقي» آي في النقطة التي بتحقق فيها التوازن الذي يكمن فيه هذا 
التجلي بالتحديد؛ أو بعبارة أخرى» يتحقق فيها الانسجام التام لجميع العناصر المشكلة 
للمرتبة الوجوديه المعتبّره. وهذا هو المعنى الذي ينبغي فهمهء كما رأيناه سابقاء من كلمة 
«الموقع الأوسط؛ (تشونك- بونك) [ويُرمز إليه في الاصطلاح الصوفي بابقبة آرين»]» حيث 
ينعكس في كل مرتبة وجودية)بالتوازن» الذي هو للوحهه المبدئية» كالصورة في جلي 
الظهور) «تصرق السماء! الذي هو في ذاته غير متصرف وغير ظاهرء مع وجوب اعتباره 
قادرا على التصرّف والظهورء دون ان يؤر هذا فيه أو يغيره باي كيفية كانت» فهو حقا قادر 
على كل فحل وعلى كل ظهور لأنه بالتحديد من وراء كل الأفعال والظهورات إلخاصة. 
وبالحالي مكنا القول: إن احور العمودي في تمثيل الكائن» هو رمز ل«طريق المويه 
الشخصية؛(2) المفضي إلى الكمال» وهو طريق خصوص ضمن «الطريق الكلي الجامع»ء 
الممگل سابقا بشكل شبه كروي لاعدد وغير مغلق؛ وني نفس الرمزيه أهندسيه وتبعا لا قلثاه» 
محصل هذا التخصيص بتعيين اتجاه حاص في الامتدادء وهو اتجاه هذا احور العمودي(3). 
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لقد تكلمنا هنا عن الكمال. ومن للضروري في هذا الصدد تقديم شرح ختصر: 
عندما تستعمَّل هكذا كلمة كمالء ينبغي فهمها بالمعنى المطلق والجامم. لكن للتفكير فيهاء 
ي وضعنا الراهن (بصفتنا كائنات تنتمي الى موتبة الفرديه الإنسانية)ء لا يدمن جعل هذا 
التصور معقولا في مظهر متميزء فهذه القابليه للتصور هي «الكمال الفعال» (خييان) وهي 
إمكانية اللأرادة في ألكمالء وهي طبعا تامة القدرة ومتطابقه مع ما يَسَمّى باتصرف 
السماء». لكن للكلام عنهاء لا د بالإضافة الى ذلك» من جعل هذا التصور محسوسًا (إذ أن 
اللغهء ككل تعبير خارجي» هي بالضروره من نمط محسوس)» إنه حيعذ «الكمال المتفعل؛ 
(خوان)» آي إمكانية التصرف كوسيله وكهدف؛ فاخبياد هي الإرادة القادرة على الظهورء 
وخوان هي موضوع هذا الظهور. لكن جرد قول: «كمال فعال» أو «كمال منفعل»» ل يبق 
لكلمة «(كمال» معتى مطلقاء لوجود تيز وتعين» آي حدوث تحديد. ولو أردناء لقنا أرضا: 
خييان هي الْلْكة المتصرفة)والتعبير الأدق: إنها «المؤلره» المناسبه لل«سماء»(تيان)» ولوان 
هي الُلكة الْر نة [القابله للتاثير] المناسبه لد«أرض٤(تي).‏ فهناء في هذا الكمال نجد المماثز - 
لكن بدلالة أكثر شمولا- لا سميناء في الكائن با لجوهر الفاعل» و«الجوهر المنفعل»(4). 
وعلى آي حال» مهما كان المبدأ الذي تتعيّن به» فإن 'خييان' وأخحوان لايوجدان ميتافيزيقيا إلا 
في وجهة نظرنا ككائدات ظاهرة» كما أن الوجود الحق الظاهر لا يستقطب في ذاه ولایتعین 
ني اجوهر فاعل؛ و#جوهر منفعل»» وإنما يستقطب بالشسبه إلينا نحن فقط ما دمنا ننظر إليه 
إنطلاقا من جلى الظهور الكلي الذي ننتمي إليه. 

وإذا رجعنا إلى تمشيلنا المندسي» فسنرى أن احور العمودي يتعيّن كعبارة عنإرادة 
السماء! في تطور الكائنء وفي نفس ألوقت به يتعين اتجاه المستويات الأفقية, الممثلة لخدلف 
الراتب؛ وما بينها من تناسب أفقي وعمودي ينشياً تراتبها. وتبعًا هذا التناسب» فإن ال قط 
القصوى هذه المراتب تتعيين كحدود للهيثات الخاصةء والمستوي العمودي المشتمل عليها هو 
آحد مسٹویات الاحداثیات. وكذلك المستوي العمودي عليه وفق الحور: وهذان المستويان 
العموديان برسمان على كل مستوي أفقي صايبا ذا بعدين» مركزه في «الموقع الأوسط 
الثابت». ول يبق حيشذ إلا عنصر واحد غير معين: إنه موقع المستوي الأفقي الحاص الذي 
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هو مستوي الإحداثيات الثالث. وهذا المستوي يتناسب في الكائن الكلي» مع إحدى المراتب» 
التی تعیینها يسمح برسم الصليب الرمزي ذي الأبعاد الثلاثة» أي بتحقيتق جمعية الكائن 
ذاتها. 

وقبل الذهاب إلى ماهو أبعد» من الهم أيضا تسجيل النقطة التالية» وهي: إل 
المسافة العمودية الي تفصل اطراف دورة متعطورة ماء تبقی ثابتة» وکما يبدو فهذا يعني آل 
«القوة الإهية الجاذبة» تتصرف على الدوام بنفس الشدة مهما كانت الدورة المحثرة. 
وبالفعل فإن الأمر مجري على هذا المنوال بالنسبة للامتناهي: وهذا ما يعبر عله قأنون 
الانسجام الكلي» الذي يفرض التناسبية الرياضية الثابتة - إن صح القول- ججميح 
التحولات. لكن الأمر خختلف في الظاهرء إذا وقفنا في وجهة نظر خاصهء وإذا لم نحعتبر سوى 
مسار دورة معيْلة نريد مقارنتها مع دورات أخرى وفق حيلية مقصودة؛ ففي هذه الحالة؛ 
وتبعًا للموقع الذي نقف عنده بدقه (إذا افترضنا إمكانية التموقع الفعلي» ما يجعلنا على كل 
حال حارج وجهة النظر المبتافيريقية الخالصة)ء ينبغي حينئذ التمكن من تحديد قيمة خطوه 
الحلزونية لكننا «لانعرف القيمة الجوهرية هذا العنصر اهندسي» لأننا في الوقت الراهن ليس 
لدينا وعي بالأوضاع الدورية التي مررنا بهاء وبالثالي لا يمكننا قياس الارتفاع الميتافيزيقي 
الذي يفصلا اليوم عن الذي خرجنا منه“(5).فليس لدينا إذن آي وسيله مباشره لتقييم مدى 
تصرف «إرادة السماء»؛ «إننا لن نحرفها إلا بالقياس التماثلي (بمقتضى قانون الانسجام) إد 
لو كان» في وضعنا الراهن»ء وعيٌ بوضعنا السابق» لأمكننا عندئذ تقدير الكمية الميتافيزيقيه 
المكتسبة(6). ويالتالي قياس القوه التصاعدية. لا يقال إن هذا الأمر مستحيل» إذ هو قابل 
للفهم بيسر» وإنما يتعذر إدراكه من طرف مَلكات البشرية الراهنةا(7). 

ونلاحظ بشكل عابر - ونجرد الإشارة كما نفعله كلما تناح الفرصه- التوافق 
الموجود بين التراثيات حول دلالة احور العمودي» تبعا لا سبق عرضه. وني هذا الصدد يكن 
إعطاء تأويل ميتافيزيقي للكلمة الشهورة في الإنجيل التي تنص على أن الكلمة الإميه أو 
إرادة السماء في حال التصرف هي (بالنسبه إلينا): «الطريق» والحق» والحياة؛(8). وإذا عدا 
لحظة إلى «تمشيلنا العالمي الصغير! المذكور في البدايه» واعتبرنا هذه لاور الثلاثه للإحدائيات» 
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قاور العمودي سيمل ال«طريق؛ (الخاص بالكائن المعتر) وأحد الحورين الأفقيين سيمثل 
حينثذ (اق»)ء والثاني «المياة؛. وإذا كان «الطريق؛ يعود إلى «الإنسان الكامل» المتطابق مع 
أهوء فإن «ألحق» يرجع هنا إلى الانسان العاقلء و«الحياة» إلى ألإنسان الجسماني (مع أن 
معنى هذه اللفظة قابل أيضا لنقلة حاصة). والاثنان الأخيران ينتميان إلى ميدان نفس المرتبة 
الخاصةء آي إلى نفس الدرجة من الوجود الكلي» والأول منهما يتطابق مع الفردية الكاملةت 
بينما الثاني ليس سوى إحدى أنغاط هذه الأخيرة. إذن فالممثل لل«حياة؛ هو احور الموازي 
للاتجاه الذي تتطور وفقه كل هيئةء وا لمق» يثله احور الجامح لكل ايعات بالنفوذ فيها 
عموديا (وهو مع كونه آفقي يمكن اعتباره نسبيًا كانه عمودي بالنسبة للآخرء تبعا لما بيناء 
سابقا). وهذا الاعتبار يفترض أن رسم الصليب ذي الأبعاد الثلاثة يرجم إلى الفردية 
الإنسانية الأرضية؛ وبالسبة إليها هي فقط» اعتبرنا هنا ال«حياة» بل «الحق» أيضاء فهذا 
الرسم يمثل تصرف الكلمة الإلمية في تحقبق الكائن الكلي وتطابقها مع «الإنسان الكامل». 


(1) 
(2) 


(3) 


(4) 


(3) 
(6) 


(7 


التعقيبات على الباب الثالث والعشرون 


ماتجيوءالطريق اليتافيزيقي ص 69. 


نذكر مرة أخرى أن «الموية الشخصية» هي عندنا المبدا المغارق المتعالي والابت 
للكائن» بينما «الغردية! ليست سوى مظهر مؤقت وعارض. 

بهذا يتم لوضيح ما سبق ذکره في موضوع العلاقات بين «الطريق (تأو) و«ألاستقامه» 
(ا). 

ينظر أيضا ألإنسان ومصبره حسب الفيدنتا الباب 4.- الخطوط التشكيلية الملسوبة 
لفو-هي تمثل أخيبان بثلاثة حطوط مستقيمة تامَةء ومشلخوان بثلاثة خحطوط منكسرة 
وقد رأينا أن الخط المستقيم التام رمزا لأ ياناك أو المبدا الفاعلء والخط المنكسر رمزا 
ليين أو المبدا المنفعل. 


ماتجيو! الطريق الميتافيزيقي »ص 96 (تهميش). 


من البديهي أن لفظة اكمية؛ التي يبررها هنا استعمال الرمزية الرياضية لا ينبغي 
اخذها إلا معنى تماثلي حالص» وكذلك نفس الشى بالنسبة لكلمة «قوة»» ولكل 
الألفاظ التي توحي بصور مستعارة من العام الحسوس. 

المرجع نفسه ص 96.- في هذه الفقرة الأخيرة التي استشهدنا بهاء تصرُفنا فيها قليلاء. 
دون تغيير لمعناهاء وذلك لينطبق ما قيل عن العام في جملته على كل كائن. «الإنسان 
لايقدر على شيء يتعلق ججياته الخاصةء لأن القانون المسير للحياة وللموت؛ 
ولعحولاته هوء لیس بيده؛ فهلى يمكنه حينئذ أن يعرف شيئا عن القانون المسير لكبرى 
التغيّرات الكونيةء وللتطور.الوجودي الكلي؟» (نشاونك- تسا الباب 25).- 
والكشب الترائية المندوسية: بوراناء تصرح آنه لا يوجد قياس للدورات الكونية 
الكبرى (كالبا) السابقة واللاحقةء أي تلك التي ترجع إلى درجات الرجود الکلي 


الأخرى. 
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[قريب من هذا المعنى الأخير: كلام سيدنا إدريس الك مع الشيخ يي الدين أبن 
العربي الذي ذكره في الباب 367 من الفتوحات-المتعلق بسورة الإسراء-ء وهو الباب الذي 
ذكر فيه طرفا من حواره مع الأنبياء أقطاب السماوات السبعة» خلال أحد معارجه 
الروحانية. ومن بين اسئلته التي طرحها على سيدنا إدريس اك قطب السماء الرابعة القلبية 
الشمسية قوله: قلت : فإني رايت في واقعتى شخصاأ بالطواف أخبرني أنه من أجداديء 
وسمی لي نفسه» فسالته عن زمان موته» فقال: لي أربعون آلف سنةء فسالته عن آدم لما تقرر 
عندنا في التاريخ لدته فقال لي: عن أي آدم تسال؟ عن آدم الأقرب؟ فقال- أي سيدنا 
إدريس اهغ5: صدق إني ني الله ولا أعلم للعام مدة نقف عندها بجملتهاء إلا آنه بالجملة ل 
بزل خالقاًء ولا يزال دنيا وآخرة. والآجال في المخلوق بانتهاء المدد لا في الخلق» فالخلق مع 
الأنفاس يتجدد» فما اعلمناه علمناه ولا يُجِيطْونَ شىء ين عليه إلا بمّا سَآء. 
فقلث له: فما بقي لظهور الساعة؟ فقال: «اقترب للناس حسابهم وهم في غفلة معرضون»- 
سورة الأنبياء: 1 -.قلت: فعرفني بشرط من شروط اقترابهاء فقال: وجود آدم من شروط 
الساعة. قلت: فهل كان قبل الدنيا دار غبرها؟ قال: دار الوجود واحدة» والدار ما كانت دنيا 
إلا بك ما تميزت عنها إلا بكم وإنماالأمر في الأجسام اكوان واستحالات» وإتيان 
وذهاب» لم بزل ولا تزال].-[وني آخر ال لباب 390 من الفتوحات' عاد إلى ذكر مغل هذا 
المعنى» فقال: ولقد أراني الحق- تعالى- فيما يراه الائ ونا طائف بالكعبة مع قوم من 
الناس لا آعرفهم بوجوههم فانشدونا بیتین» ثبت على البيت الواحد ومضى عن الآخر 
فكان الذي ثبت عليه من ذلك: 


لقد طفنشاكماطفتم سنينا بمذا البيست طرزراآحعينا 
أ اعرف ذلك الاسم- نم قال لي: نا من آجدادك» قلت له: کم أك منذ مت؟ فقال 


لي: بضع وأربعون آلف سنةء فقلت له: فما لادم هذا القشدر هن السنين» فقأل لي: 
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(8) 


)9( 


عن آي آدم تقول؟ عن هذا الأقرب إليك أو عن غيره؟ فتذكرت حديثاً عن رسول 


الله #: إن الله خلق مائة آلف آدم. فقلت: قد يكون ذلك الحد الذي نسبني إليه من 
أؤلئك» والتاريخ ني ذلك هول مع حدوث إلعال بلا شك. فإن العام لا تصح له 
رتبة القدم» أي نفي الأولية. لأنه مفعول لله أوجده عن عدم مرحج بوجود لان 
الامکان له من ذاتهء فالترجیح لا بزال له؛ وكل ما زاد على الأعيان (أي الأعيان 
الابتة في علم الله الأزلي) التي هي محل ظهور الأحكام» فصورتها صورة الزمان. 
نسب وإضافات. لا أعيان اء من أكوان وألران ونعوت وصفات» ولكل نسبة 
وإضافة وكون ولون ولعت وصفة اسم حاص أو أسماءٌ. هذا تحقيق الأمر في كل ما 
ذکرناه]. 

لکي نتجنب کل سوء فهم ممكن ألحدوث» نظرا للالتبأسات المعهوده في الخرب 
الحديث. نؤكد أن المقصود هنا حصريا هو تأويلل ميتافيزيقي» لا تفسير ديني؛ وبين 
هاتين الوجهتين من النظر» يوجد كل الفارق الموجود في الإسلام بين ألحقيقة (بطابعها 
الميتافيزيقي والباطني) والشريعة (بطابعها الاجتماعي والظاهري). 

هذه المظاهر الثلاة للإنسان هي التي في التراث العبري تسمى على التعالي بالألفاظ 
التاليه: آدم وآيش' وأنوش'(والاثنان الأخحيران فقط يتعلقان ب«الإنسان البشري؛ 
با عنى الحصري). 
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الباب الرابع والعشرون 
الشعاع السماوي ومستوى انذعكاسه 


إذا اعتبرنا تراكب المستويات الأفقية الممثلة لحميع المراتب الوجوديةء يمكن أيضا أن 
نقول» إن انحور العمودي بالنسبة إليهاء باعتبارها متميّرة عن بعضها البعض أو في جلتها- 
وهو الواصل بينها والنافذ في مركز الكائن الكلي - يرمز إلى ما يُسمى في العديد من 
الترائيات ب«الشعاع السماوي» أو«الشعاع الإهي»: إنه المبدا الذي بطق عليه المذهب 
المندوسي اسم بودذي واسم ماهات (1) «الذي يشكتل العنصر السامي اللامجسد 
للإنسانء وهو وجه الذي يقوده عبر مراحل التطور الكلي والدورة الكلية“(2). هذه 
الدورة الْمكلة في جملة الشكل المعتبّر لديناء والتى «لا تشكل فيها الإنسانية) بالعنى الفردي 
الأخصصر) سوى أحد الأطوارء ها حركتها ا لحاصة(3)ء المستقلة عن بشريتناء وعن جميع 
البشر بات» وعن جيع المستويات)المملة لجميع مدارج الوجود)» وهي احصله اللاعددة 
(التي هي الإنسان الكامل)(4) بجميع هاته المستويات. هذه الحركة الخاصة الناشئة من حنين 
الشعاع السماوي إلى آصلهء تنبعث من الإنجذاب القهري للإبرة نحو غايتها (اي الكمال) 
المتطابقة مع بدايتهاء بفعل قوة تصاعدية موجِهة هي قوة ربانية رحمانية وهابة للخير (آي إنها 
في غاية الانسجام وكمال التناسق)ا(5). وليست هي سوى هاته «القوة أللإهية الحاذية» 
المذكورة في الاب السابق. 

والذي ينبغي التأكيد عليه» هو أن «حركة» الدورة ال ٠‏ مستقلة بالضرورة عن أي 
إرادة فرديةء خأاصة أو جماعيةء لايمكنها التصرف إلا دا حل » ها الحاص. دون أن ترج 
أبدا عن الشروط الوجودية المعينة التي يخضع فا هذا الميدان. الإنسان من كونه بشرا 
(فرديا)ء لايمكنه آن يؤثر بالحسن والزيادة إلا في مصيره البشري» فهو بالفعل حر في توقيف 
سيره الفردي. لكن هذا الكائن الخارض,» الموهوب خصالا وإمكائياتٍ عارضة لايمكنه 
التحرك أو الوقوف» أو العآثير في نفسه خارج المستوى العارض الخاص حيث يتموقع 
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وتارس ملكاته صلاحياتها في الوقت الراهن. فمن اللامعقول افتراض قدرته على تغير- 
ناهيك عن توقيف- السير الأبدي للدورة الكلية؛(6). والامتداد اللاغدد لإمكانيات الفرد 
باعتبار جماتها المتكاملة» لايغير شيا في هذاء لأنها لا تستطيع طبعا أن تدشله من جملة 
الأوضاع الحاصرة التي تطبع المرتبة الوجودية التي بنتمي إلبها بصفته فردا(7). 

ف«الشعاع السماوي» ينغذ في جميع مراتب الوجودء كماسبق ذكره عر النقطة 
المركزية لكل مرتبةء مسجلا آثره على المستوي الأفقي المناسب هما؛ و حل جميع هذه النقاط 
المركزية هو «الموقع الأوسط الثابت».لكن لا يكون هذا التأثير لد«شعاع السماوي» فالا إلا 
عندما يحدث» بانعكاسه على أحد هذه المستويات اهترار يتشر مترايدا في جحلة الكائن» فيتبر 
ظلمة عمًائه. الكوني أو البشري. نقول: ألكوني أو البشري' لأن بالإمكان تطبيق ذلك على 
«العام الكبير' كتطبيقه على العام الصغيرا؛ فجملة إمكانية الكائن لا تشكل في جميع 
الحالات» بالمعنى الحصري» سوى هيئة طمس عمائي «عدية الشكل فارغة»“(8)ء كلها ظلمة 
إلى آن يجين وقت حدوث هذا التنوير الذي محدد هيئتها المنسجمة بالانتقال من القوة إلى 
الفعل(2). ونفس هذا التنوير يتناسب بالضبط مع تحول كل وأاحدة من السكونا الثلاثة إلى 
الأخرى» كما فصلناه سابقا تبعا لنص من الفيدا: فباعتبار مرحلتى هذا التحول» فإ نتيجة 
الأول المنطلقة من المراتب السفلية للكائن» تتم في مستوى الانعكاس نفسه» بينما الثانية تدفع 
الاهتراز المنعكس غراتجاء صاعد ينقلها عبر كل مدارج سّلم المراتب العليا للكائن. 
ومستوى الانعكاس الذي يتطابق مركزه مع نقطة سقوط «الشعاع السماوي" عليه» سيكون 
حينئذ المستوي المركزي في جملة مراتب الكائن» آي مستوي الإحداثيات الأفقي في تمشيلنا 
الهندسي» ومركزه سيكون بالفعل مركز الكائن الكلي. وهذا المستوي المركزي» حيث توجد 
مرسومة الفروع ' الأفقية للصليب ذي الأبعاد الثلائة» يقوم بالنسبة «للشعاع السماوي» الذي 
هو الفرع العمودي» بدور مماثل لدور «الكمال المنفعل» بالنسبة «للكمال الفاعل»» أو لدور 
«الجوهر الفاعل؛ بالنسبة «للجوهر المتفعل؛ آي براكرييبالنسبة ل بوروشا؛ إنه رمزيًا على 
الدوام» دور «الأرض» بالنسبة ل«السماء»؛ وهو أيضا ما تتفق جميع تراثيات التركيبة الكونية 
على تمثیله ب«اسطح المیاه “(10). وکن آیضا آن نقول عنه بأزه السطح القاصل بين االياء 
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السفلية » و«المياه العلوية»(11). آي بين حضرتي الطمس [أو الإبهام]: بين الحضرة 
المنحصرة في الشكل والحضرةالنعتقة عنهء أو الفردية والمنعتقه عن الفرديةء لجميع المراتب 
سواء منها الباطنة والظاهرة الى ججموعها يشكل الإمكانية الكلية الحامعة لل لإنسان 
الكامل؟. ۰ 

وتصرُف «الروح الكلي(آنما )يلقي «الشعاع السماوي؛ الذي ينعكس على مرآة 
«المياه» المنطوية على شرارة إميةء هي بذرة روحانيه ليست من عالم الخلق [آي هي من عام 
الأمر الإلمهي]ء وهي في العام الكامن (براهماندا أو «بيضة العا)٠):‏ هذا التعيين لبراهما اغير 
الممارق» (أبارأ-يرأهما) [آي عبارة عن التجلي الإهي في حضرة الظهور الأصلي الأول]ء 
الْسّمّى ني التراث اندوسي: هيرانياكاربها (أي: أ نين الذهي) (12). وباعتبار الكائن من 
حيث هو على حِدَةٍ فان هذه الشراره من النور الروحاني المعنوي» تشكل فيه» إن آمكن هذا 
التعبيرء وحدَة جُزئية (وهي عباره لاتصح إذا أخذناها حرفيًاء إذ أن الوحده لا تقبل القسمة 
ولا تتركب من أجزاء) [أي هي تجلي المطلق في مظهر مقيّدء لأن المطلق لا يكون حقا مطلقاء 
إلا إذا ظهر بكل القيود مع تنزهه عنها وغناه عن الظهور بها]؛ فتتطور هذه الأخيرة لكي 
تتطابق بالفعل مع الوحدة الكليةء الطابقة ها فعلا بالقوة (لأنها تتضمُن في ذاتها جوهر النور 
الذي لايقبل القسمةء كما أن طبيعة النار موجودة بتمامها في كل شرارة)(13)» فشُشِع حينفذ 
في جميع الاتجاهات انطلاقا من المركزء حققة بانفساحها كمال انبساط جميع إمكانيات الكائن. 
هذا المبداً ذي الجوهر الإلمي الْدثر في الكائنات)من حيث الظاهر فقط. لإنه من غير الممكن 
تأثره حقا بالعوارض» فحالة(التزميل» هذه لاو جود فا إلا بالنسبة جلى الظهور)؛ وني 
الرمزية «الفيديه» [نسبة إلى الفيدا: الكتاب المندوسي المققدس]: آئيي بتجلي في 
مركزسواستيكا المرسوم كما رأيناه سابقا في المستوي الأفقي» وبدورانه حول هذا المركز نشا 
الدورة المتطورة مشكلا كل عنصر من عناصر الدورة الكلية. والمركزء أي النقطة الوحيدة 
التي تبقى ثابتة في هذه الحركة الدورية» هو- بسبب ثبوته) الذي هو صورة للثوت المبدئي 
(- الحرك ل«دولاب الوجود؛ فهو يتضمَن في ذاته «القانون)) بمعنى الكلمه السنسكريتيه 
دهارما(15) [آي الحكم الإلمي في الكون والإنسان])ء أي التعبير عن إرادة السماء» أو ٠‏ 
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ظهورها بالنسبة للدورة المناسبة للمستوي الافقي الذي تجري فيه هذه الحركة الدورية. وتبعا 
لا قلناه فن تأثيره يقاس - أو على أي حال: يمكن قياسه لو توفرت لا الملكات المناسبه- 
بحطوة الحلزونية المتطورة ذات الحور العمودي(16). 

وهكذا فإن نحقيق إمكانية الكائن» محصل دائما بفعل داخلي» إذ هو صادر من مركز 
كل مستوي؛ وميتافيزيقياء لايمكن وقوع فعل خارجي يؤثر على الكائن الكلي» لأن مثل هذا 
الفعل لايمكن إلا في وجهة نظر نسبية وخاصة»ء كما هو الشأن بالنسبة للفرد(17). وفي 
تلف الرمزيات يمل هذا التحقق بانبساط زهرة فوق المياو» وهي في أكشر الاحيان زهرة 
النيلوفر الأبيض(اللوتوس) في الترائيات الشرقيةء والوردة او زهرة الزنبق في الترائيات 
الغربية(18) [والريجان في التراث الصوفي الإسلامي]. لكن ليس في نيتنا الدخول هنا ني 
تفصيل هذه التشكيلات (الرسوم) المتنوعةء التي يمكن أن تتغيّر أو تختلف ممقدار ماء بسبب 
التكبييفات العديدة الي هي قابلة اء لكنها في الصميم تصدر في كل مكان وزمان من نضس 
المبدإء مع نفس الاعتبارات الثانوية التي تعتمد با لخصوص على الأعذاد(19). وعلى أي 
حال» فالانبساط المقصود يمكن أن يعتبر في البداية وأقعا على المستوي المركزي» أي على 
المستوي الأفقي لانعكاس «الشعاع السماوي»» مُمَثْلا تكامل المرتبة الوجودية المناسبةء لكنه 
سيتوسع أيضا خارج هذا الستوي ليشمل جميع المراتب تبعًا للتطور اللاعدد في جيم 
الاتجاهات ائطلاقا من النقطة المركزية للحلزونية الكروية الكلية الق تكلمنا عنها 
سايقا(20). 
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(1 


)1( 
(2) 


4) 
)3( 
(4) 
(2) 


(6) 


(7) 


(8) 
(9) 


تعقيبات المؤلف على الباب الرابع والعشرين 


حول رمزيه (الشعاع الشمسي“ (سوشوما)» پنظر كتاب الإنسان او مره مسب 
الفيدنتا الباب 7ء وأيضا الباب21» ط3. 


سيمون وتيوفان؛ تعاليم العرفان السرية» ص 10. 


كلمة «حركة؛ ليست هنا سوى تعبير قياسي خالص» إذ إن الدورة الكليةء في جلتهاء 
مستقلة طبعا عن الشروط الزمنية والمكانية» بل أيضا عن أي شروط خاصة أخرى. 
هذه «انحصلة اللاعحددة » هي «قيمة تكامل» بالمعنى الحصري. 

المرجع نفسه» ص 50. 

المرجع نفسه ص 50. 

هذا يصح على «الخلود» بالخصوص. بالمفهوم الغربي» أي باعتباره كالامتداد 
١الأبدي»‏ للكائن الإنساني الفردي أو اللاعدد زمانيا (ينظر كتاب ألإنسان ومصيره 
حسب الفيدنتاء الباب18ء ط3). 

إنها الترجمة الحرفية من العبرية لكلمة ثوهو- بوهو لقي شرحها فابر دوليفي (في: أللغة 
العبرية المستعارة) بقوله إنها: «قدرة كينونة حادثة في قدرة وجودية). 

ينظر سفر التكوين. الجزء:1 القسم 3-2. 

ينظر ألإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء ألباب5. 

ينظر سفر التكوين» الحرء 1 القسم 7-6. 


}10{ ينظر اللإنسان ومصيره سب الفبدنتاء الباب3[» م3 . 
(12) يمل آئيي كمبدإ ذي طبيعة نارية [وهذا يذكر بالتجلي الإلهي لموسى ا في صورة 


النار] (وكذلك الشعاع النوراني النابع منه)ء باعتبار النار عنصرا فاعلا بالنسبة للماء 
الذي هو العنصر النفعل.- آنبي في مركز سواستيكاء هسو أيضا الحمَل عند مبعم 
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)13( 


الاأنهار الأربعة ٤‏ الرمزية المسيحة (بنظر ألإنسان و مصیره حسب الفيدنتا الباب3؛ 
وكتاب' باطنية دانتيه؛ الباب4؛ وكتاب مليك العا الباب9). 
ينظر كتاب ألمدخل العام لدراسة المذاهب افندوسيةء القسم الثالث» الباب5 وكتاب 


أالإنسان ومصيره حسب الفيدنتا › الباب4.- وي موضع آخر ذكرنا أيضا العلاقة 


الموجودة بين كلمة دهارماً والاسم السنسكريتي للقطب: دهروفاء لاشتقاقهما على 


التتالي من الجذرين دهري و دهروء ألذين هما نفس المعنى ويعبران بالإساس على 


(14) 


مفهوم الاستقرار( مليك العا الباب2). 

«عندما نقول في الوقت الراهن (آي خلال جريان مجلى الظهور) كلمة مبدا فإنها ن 
تعد تعني الكائن الذي لا وجود لغيره كما هو عليه في الأزلء وإنما تعني الكائن 
المعجلي في جميع الكائنات» المعيار الكلي الحاكم على التطور الكوني. إن حقيقة الممدإء 
وحقيقة الكائن الكلي [على ماهو عليه في ذاته]ء يتعذر فهمهما ولا يكن وصفهما 
[قال تعالی عن نفسه: ۾ لیس کمتلھے ش4۶ [الشورى 11]؛ سحن رَبك رَپ 
أَلعِرّة عا يَصفو ر4 [الصافات 180]. الحدود هو وحده الذي يكن فهمه (في 
اللمط الفردي البشري) والتعبير عنه» والمبدا اصرف بصفته قطباء وحورا إكلية 
الكائنات» لا قول عنه سوى أنه القطب» وأئه حور التطور الكلي» دون عاولة فهمه“ 
(تشاونك - تسا الباب 25). هذا فإن الاو «باسمه»ء والذي هو أم العشرة آلاف . 
کاٿن» (کتاب: تاو“ ٿي- كيلك» الباب1) هو الوحدة الكبرى (تاي - إي)ء الواقعة 
رمزياء كما قلناه سابقاء في النجمة القطبية: «إذا كان إعطاء اسم لل تاو لاد منه 
(رغم أنه غير قابل للتسمية)ء فإننا نسميه بأالوحدة الكبرى (كتسمية مكافة تقريبيبة 
لعناه)...والعشرة آلاف كائن تنشا من " تاي- إي» وتتحول بفعل يينويانڭ).- وفي 
الغرب» نجد في تنظيم «البائين العمليين)ء فادن مطمارء الْمَيّْل للمحور العمودي» 
معلقا في نقطة ترمز إلى القطب السماوي. وهي أيضا نقطة تدلي اليزان الذي تتكلم 
عنه العديد من الترائيات (ينظر مليك العام الباب 10)؛ وهذا يبن أن «الليْس» 1أي: 
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اللاشيء] (آين) في ألقبالة العبرية يتناسب مع«اللاتصرف» (وو- واي) في تراث 
الشرق الأقصى. 

(15) ستكون لنا الفرصة لاحقا للعودة إلى التمييز بين «الداخلي» ودا لخارجي»ء وهو أيضا 
قییز رمزي» کما هو شان كل تعيين لوقع هناء لكن نؤكد على أن استحالة وقوع 
فعل خارجي لا تنطبق إلا على الكائن الكليء لاعلى الكائن الفردي؛ وهذا يلغي 
التقارب - الذي يمكن أن ييل البعض إليه هنا - مع ما يبدو نماثلا [لذلك التمييز بين 
الكلي والفردي]ء لكنه خال من البعد اليتافيزبقي» ونعني به ما تستلزمه نظرية ليبننز 
حول ألآحادات ع۳ءا«ه" [آي النظرية الي تقول بان الكون مؤلف من وحدات 
أولية] إزأء «الحواهر الفردية». 

(16) لقد نهنا في موضع آخر على العلاقة بين هذه الأزهار الرمزية والدولاب المعتبر كرمز 
للعام الظاهر (مليك العالمء الباب2 ). 

(17) لقد رأينا سابقا أن عدد أشعة الدولاب يختلف حسب االات ونفس الشيء بالنسبة 
لعدد أوراق تويجبات الأزهار الرمزية؛ فلزهرة اللوتس لمانية بتلات في أكثر الأحيان» 
وفي الرسوم الغربية نجد في نفس الوقت العددين 5 و 6» اللذين يرجعان على التحالي 
إلى العام الصغير» و«العال الكبير. 

(18) حول دور«الشعاع الإلهي» في تحقيق الكائن» والمرور إلى المراتب العلياء ينظر أيضا 
باطنية دانتيهء الباب8. 
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الشجرة والحية 


لو رجعنا الآن إلى رمز الحية اللتفة حول الشجرة التي ذكرنا عنها كلمات قليلة فيما 
سبق» فسنرى أن هذا الشكل هر بالضبط شكل الحلزونية المرسومة حول الاسطوانة 
العمودية في التمثيل الهندسي الذي سبقت درأسته. وإذا كانت الشجرة تمثل «حور العا» كما 
سبق ذكرهء فإ الحية تمثل جلة دورات جلى الظهور الكلي(1) ؛ وبالفعل» فإن اجتياژ مسار 
ختلف المراتب» بُمئل في بعض الترائيات» كانتقال للكائن عبر جسم هذه حية(2). وحيث 
يمكن اعتبار وجود الجاهين متعاكسين نمذا المسارء إا صعودا إلى الراتب العلياء أو هبوطا إلى 
المراتب السفليةء فن المظهرين المتعاكسين لرمزية الحيةء الواحدة خيرية والأخرى شرية» 
تنجلي بوضوح(3). 

و لا يقتصر التفاف الحية على الشجرة فحسب» وإنما نجده أيضا حول رموز آخرى 
لحور العا(4)ء وبا لخصوص حول الجبل»ء كما نراه في الترأث الهندوسي» في رمزية 
«خاض البحرا(5) [وفي الرمزية الصوفية في الحية الطوقة لجبل قاف» وتنظر قصتها مع أحد 
أصحاب الشيخ آبي مدين في الباب334 من الفتوحات» وهو الباب المتعلق بسورة قا 
وفيهاء نرى الحبة شيشا أو آنانتاء المثلة للاحدودية الوجود الكلي» ملتفة حول جبل ميرو 
الذي هوا لجبل القطي»(6)؛. وإلى اتجاهين متعاكسين تتجاذبه ألديفا [آي الملائكة والأرواح 
العلوية] والأسورا[آي الشياطين والنفوس السفلية]ء وهي التي تتناسب على التحالي مع ٠‏ 
المراتب العلوية والسفلية باللسبة للمرتبة الإنسانية؛ فيكون لديا هنا المظهران الخيري 
والشري» تبعًا لرؤية الحية من جانب الديفا أو من جانب الأسورا(7). ومن جانب آخرء إذا 
أوّلنا دلالة هاتين اللفظتين بمعنى «الضر» و «الشر» نجد تناسبًا بديهيًا بين الجانبين المتعاكسين 
ل«شجرة العلم“ والرموز الأخرى الماثلة إلى سبق الكلام عنها(8). 
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ومن امظاهر الأخرى للرمزية العامة للحيةء التي بجدر النظر فبهاء هو المظهر الذي 
يبدو بالتحديد شرير (وهذا يستلزم بالضرورة حضورًا للمظهر الملازم الحيري؛ إذ أن كلمتي 
#خيرا واشر» ككل ثنائيةء لا يكن فهم إحداهما دون الأخرى) أو على الأقل خحطيرا [وف 
غالب الأحيان تسمى الحية في هذا المظهر: تعبانا]ء بصفته ملا لتقييد الكائن في السلسلة 
اللاحددة لدورات جلى الظهور(9). وهذا المظهر يتناسب بالخصوص مع دور الشعبان (آو 
ألتنين ا مكافئ له في هذه الحالة) كحارس لبعض رموز الخلود المانع من اقترابها [آي لأن 
سمه القتًال ضد الحياة]: وبهذه الصفة نراه ملتفتًا حول شجرة التفاح الذهي في بستان 
ألميسبيريد [المذكورة في إحدى فصص الميثولوجيا الإغريقية]ء أو حول شجرة اران في غابة 
کولشید. الي تتدلى منها «جزة الصوف الذهبية»؛ ومن البديهي أن هاته الأشجار ليست 
سوی اشکال من «(شجرة الحياة»ء وبالتالي فهي تثل آيضا حور العال“(10).. 

ولكي يكمل تحقق الكائن بالكمال الجامع» ينبغني له أن ينعتق من هذا التسلسل 
الذوري» وينتقل من الحيط إلى المركزء آي إلى النقطة التي يتقاطع فيها احور مع المستوي 
الممثل لمذه المرتبة حيث يوجد الكائن في الوقت الراهن؛ واكتمال هذه المرتبة سيحصل فى 
البداية ني عين هذه النقطة؛ أمّا جمعية الكمال فستحم بعد ذلك انطلاقا من هذا المستوي 
القاعدي» وفق اتجاه احور العمودي. وما نجدر ملاحظته إنه» بينما يوجد تواصل بين جميع 
المراتب في مسارها الدوري» كما سبق بيانهء فإن الانتقال إلى المركز يستلزم جوهريًا انقطاعًا 
في تطور الكائن [وفي رمزية الحج في الإسلام يتمثل هذا الانقطاع في إحرام الحاج أو المعتمر 
عند الميقات» عند توجهه إلى الحرم المكي الذي مركزه الكعبة المشرفة]؛ وفي هذا الصددء يكن 
تشبيه هذا الانقطاع» في وجهة النظر الرياضيةء ب«لانتقال إلى الحد» لستلسيلة غير محددة 
تنغير باستمرار. وبالفعل» فاخد» بصفته قيمة ثابتة بمقتضى تعريفهء لا يمكن» كماهو عليه 
أن يدرك خلال الت وحتى إذا استمر هذا التغيّر من غير تحديد؛ وحيث إنه لا مخضم إلى 
هذا التغيّر» فهو لا يتتمي إلى الُسَلسلة التي هو مآلماء ولا بذ من الخروج منها للوصول إليه. 
كذلك لا بد من الخروج من المتسلسلة اللاعددة للمراتب الظاهرة ومن تحولاتها لبلوغ 
«الموقع الأو سط الثابت»» آي النقطة الثابتة الباقية التي لا تتغير والحاكمة على الحركة دون أن 
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تندرج فيهاء مثل المتسلسلة الرياضية بتمامها: فهي في تغيْراتهاء مُرنَبة بالسبة إلى حدهاء الذي 
بجحدد ها قانونهاء إلا آنه هو بنفسه خارج هذا القانون. والتحقق اليتافيريبقي لا هكن أن 
عصل «بالتدرج». مثله مشل الانتقال إلى الحد» أو التكامل الذي هو حالة خاصة منه إن صح 
القول؛ وإنما هو كالتوليف الذي لا يكن أن يسبقه أي غليل» بل التحليل إزاءء يبقى عاجرا 
وعديم الأثر تماما. 

وفي العقيدة الإسلامية نقطة مفيدة وهامة مرتبطة بهذا الذي قلناه: فاالصراط 
المستقيم؛ المذكور في الفاتحة - أول سورة في القرآن- هو انحور العمودي معتبرًا في اتچاهه 
الصاعدء لان «استقامته» (المطابقة لما يسميه لاو تسا تا)ء تبعًا لجذر الكلمة «قام؛ ينبخي 
أن تلُعتبّر وفق الاتجاه الحعمودي. وحينئذ» يمكن بيسر فهم معنى الآية الأخيرة احددة هذا 
«الصراط المستقيم»» وهو: «الصرَاط ألمَسَكَقم ® صراطط الذي أنَعَمّتَ عليه غير 


ر ےت ا 


ألمَغضوب عليه وَل آلضَالْين (@). فالذين أنعمت عليهم(11)؛ هم الذين بتلقون 
مباشرة مدد «تصرّف السماء؟ء وبه بعر جون إلى المقامات العلى والتحقق الجامع»عندما تصبح ‏ 
ذوأتهم في انسجام كامل مع الإرادة الكلية. ومن جائب آخرء حبث إن «الخضب؟ يعاكس 
مباشرة «النعمة»» ففعله ينبغي أيضا أن يكون وفق انحور الحعمودي» لكن أثره عكسي نحو 
الاتجاه المابط إلى الدركات السفلية(12) إنه الطريق «الجهنمي» المعاكس للطريسق 
«السماوي»؛ وهذان الطريقان هما الشطران السفلي والعلوي للمحور العمودي» انطلاقا من 
المستوي المناسب للمرتبة الإنسانية. وآخيرا «الضالين»» بالمعنى الحصري الاشتقاقي هذه 
الكلمةء فهم الذين حام كحال الغالبية الكبرى للبشرء آي الجذوبين إلى الكثرة والمقيدين 
بهاء فهم تائهون إلى أجل غير محدد في دورات جلى الظهور؛ التمگلة بلوالب الثعبان املف 
حول «الشجرة الوسطى)(13). 

وني هذا السياق» نذكر آيضا بأ المعنى الحهصري لكلمة إسلام هو «الاستسلام 
لإرادة الله [تعال] “(14). وهذا يقال في بعض التعاليم الصوفية إن كل كائن مسلم» بمعنى 
أن لا وجود طبعا لحد يستطيع أن برج عن هذه الإرادةء وبالتالي» فمامن أحدإلا وهو 
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بالضرورة في الموقع المقذر له في جملة العام [قال تعالى: «أَفَعَمَ دين أَلَه يَبَغو فور وله اسل 


کے س اق 


من فی آلسمَبوت والأرض طعا وَكَرها وَإلَمه يُرَجَعُور (@) [آل عمران 83]. 
والتمييز بين المؤمنين والكفار(15). يعمثل إذن فقط في كون المؤمنين مستسلمين طوعًا وعسن 
وعي للنظام الكلي 1آي للشرع الإهي الحاكم على الكون وعلى الإنسان]ء أمّا الكضار“ 
فمنهم من لا يستسلم للشرع إلا كرها [كالمنافقين با لخصوص:] ومنهم من هم في الجهل 
احض. وهنا نجد مرة أخحرى الأصناف الثلاثة للكائنات الآنف ذكرها؛ والمؤمنون هم 
المهتدون إلى «الصراط المستقيم؟ الذي هو محل «السلام؟» وائسجامهم مع الإرادة الكلية بجعل 
منهم المساهمون الحقيقبون في «المخطط الإهي». 
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(1) 


(2) 


(3) 


(4) 


(5) 


تعقيبات المؤلف على الباب الخامس والعشرون 


بين هذا الشكل» وشكل الأوروبوروس» اي الحية التي تلتهم ذيلها: نفس العلاقة التي 
بين الحلزونية التامة والشكل الدائري لين _ يان" الذي آحد لوالبه يعبر مستويًا 
إذا أخية وحده على جدة. وألأوروبوروس' يشل لاحدودية دورو إذا اخذت على 
حدة؛ وبالنسبة للمرتبة الإنسانية» وبسبب خضوعها للشرط الزمني» فإن هذه 
اللاحدودية تكتسي مظهر«ا لود الأبدي». 

جد هذه الرمزية با لخصوص في بيستيس صوفيا العرفانية» حيث يُقَسَم جسم الحية 
وفق البروج الفلكية وأقسامهاء وهذا يعود بنا إلى الأوروبوروس» إذ ليس المقصود في 
هذه الأوضاع إلا دورة واحدة» عبر الميئات المتنوّعة لنفس المرتبة؛ وقي هذه الحالة» 
يقتصر انتقال الكائن المعتر على امتدادات المرتبة الفردية الإنسانية. 

أحياناء يتشنى هذا الرمزء ليتناسب مع هذين المظهرينء فلرى حيتئذ حيتين ملتفتين 
حول نفس انحور في اتجاهين متعاكسين» كما بظهران في شكل صو لجان هرمس. ونجد 
مكافتا له في بعض أشكال العصا البراهماتية (براهما- داندا)؛ وذلك بالتفاف مزدوج 
لخطوط موضوعة على التنالي في علاقة مع اتجاهي دوران السواستيكا. وهذه 
الرمزية العديد من التطبيقات» لا يمكننا التفكير في عرضها هنا؛ ومن بين آهمها: 
التطبيق المتعلق بالتيارات اللطيفة في الكائن الإنساني(ينظر كاب ألإنسان ومصيره 
حسب الفيدنتاء الباب 20ء ط 3)؛ والتماثل بين «العام الصغير» و«العام الكبير؟. يصح 
هنا أيضا في هذه الوجهة الخاصة من النظر. 

نجده بالخصوص حول ألأومفالوس» وكذلك حول بعض رسوم «بيضة العام (ينظر 
كتاب مليك العام الباب9)ء وفي هذا السياق تيهنا على الارتباط الموجود عمومًا بين 
رموز الشجرةء والحجرةء والبيضة والميةء والتأمّل فيه يفتح اممجال لاعتبارات هامة» 
لکنها تجرنا إلى ما هو بعيد جدا. 

توجد هذه القصة الرمزية في أرامايانا. 
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(6) 
(7) 


(8) 


(9) 


بنظر کتاب ملك العا الباب9. 
يمكن أيضا إرجاع هذين المظهرين إلى الدلالتين المتعاكستين اللتين تتضمنهما كلمة 


اسورا تبعا للكيفية التي للها بها سو - راء وتعني: «ألذي يعطي الياة»؛ أو:ا - 


سورأ معثى غير - نورانية؛. فبهذا المعنى الأخير فقط الأسورا تعاكس الديفاء الى 
تحني لغويا نورائية الأفلاك السماوية؛ آما في المعنى الآخرء فبالعكس» هما متطاقتان 
ني الحقيقة (ومنه جاء تطبيق كلمة أسوراء في بعض النصوص ألفيدية» على ميترأ و 


فارونا)؛ ولابد إلى الانتباه إلى هذه الدلالة ا مزدوجة لحل ما يمكن أن ينجم عنها نما 


يبدو كأنه تناقضات.- وعندما نطبق رمزية التعاقب الزمني على تسلسل الدورات. 
نفهم بلا عناء لاذا يقال إن الأسورا أسبق من ألديفاً. وقد يبدو غريبًا الملاحظة التالية 
وهي : رما توجد علاقة بين هذه الأسبقية ونما ورد في رمزية سفر التكوين العبري» من 
ا خلق النباتات سبق خلق النجوم أو«الكواكب النيرة'[يقال عن الشمس والقمر: 
النيران]. وبالفعل» فقي التراث اهندوسي يعتبر النبات ناشتا من طبيعة الأسشوراء أي 
من المراتب السفلية بالنسبة للمرتبة اللإنسانيةء بينما الأجسام السماوية تمل طبعا 


الديفاء آي المراتب العلو ية. ونضيف أيضاء في هذا الصدد» أن تطور«الجوهر النباتي» 


في عدن هو تطور البذور الآتية من الدورة السابقةء وهذا يتفق مرة آخرة مع نفس 
الرمزية. 

في الرمزية الزمنيةء لدينا أيضا نماثلا مح وجهي جانوس» باعتبار أحدهما ملتفعا نحو 
المستقبلء والآخر نحو الماضي. وريا سيمكننا بوما ماء في بجحث آخحر, بيان العلاقة 
العميقة الموجودة بين كل هذه الرموز في ختلف الأشكال التراثيةء بكيفية أكثر تفصيلا 
ما قمنا به إلى الوقت الحاضر. 

إنها السمسارا البوذية آي الدورة اللاعحددة ل«دولاب الحياة»» التي ينبغي للكائن آن 
بنعق منها لكي يبلغ إلى النيرفانا. والعشبّث بالكثرة هو أيضاء في إحدى معائي؛ 
«الفسنة (أو الإغواء) الوارد ذكرها في التوراةء التى تبي الكائن عن الوحدة 
المركزية الأصلية وتمنعه من اجتناء ثمرة اشجرة الخحياةا؛ وبالفعل» فمن هناء يصير 
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(10) 


(11) 


الكائن خاضعا لتناوب التغيرات الدوريةء آي للحياة وللموت [السلساة اللاحددة. 
أو السمسارا تماثل السلسلة المقَييْدة للشقي المذكورة في الآية 32 من سورة الحاقة: «ثم 
ف سلسلة ذرعها سبعون ذراعا فاسلكوه). أما التشبث بالكثرة البعيدة عن الجنان 
والحياة والمقربة من الموت ولليرانء فقد حدر الله تعالى منه في سورة التكاثر(102): 


سے 


نھکم اتک ر ي حى زرم المَمَابرَ ج کک سض تَعلَمُون ج تم گلا سَوّفَ 
لون چ گل َو مون عَم الین چ لژ اجب ت ذد لعو 
عت امین و ر لن ووز عن انر © 

في وجهة نظر قريبة من هذه ينبغي أيضا تسجيل ما نجده في العديد من التراثيات من 
أساطير رمزيةء حيث بظهر الثعبان أو التنلين كحارس اللكدوز المخفية!؛ ولهله 
«الكنوز» علاقة مع رموز أخرى متنوعة هامة جداء مثل رموز «الجحجر الأسود» 
و«النار الديماسية» (ينظر كتاب مليك العالء الباب الأول والباب7)؛ وهذه مرة 
آخرى» إحدى النقاط العديدة التي لا بمكننا سوى الإشارة العابرة إليهاء ولو لزمنا 
العودة إليها في مناسبة أخرى. 

هذه «النعمة» هي افيض الندّى» المرتبط مباشرة في القبالة العبرية باشجرة الخياة 
(ينظر كتاب 'مليك العا الباب3). 


12( | المبوط المباشر للکائن وف احور العمودي يمل با لخصوص باسقوط 


الأملاك»؛ وهو طبعًا حالة إستثنائية بالنسبة للكائن الإنسائيء وذلك عندما يكون 
«وليا للشيطان»» لأنه صارء إن صح القول» معاكسا اولي الرحان". 


(3 1 هوژلاء الأصناف الشل تة من الکائنات يکن نسميتهم على التعالي بس الم طفن 


والُبعدين» و«الضالين» وتجدر ملاحظة آنا تتناسب بالضبط مع أل كونا الثلائة: 
الأولى 'ساتواء والانية اماس“ والثالئة راجاس؛ وبعض المفسترين الظاهريرن للقرآن 
زعموا أن «المغضوب عليهم» هم اليهود و«الضالين؛ هم النصارى [الصحيح هو ان 
هذا التفسير ورد في روايات لحديث نبوي شريف» والله آأعلم ببوت صحته» وليس 
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هو من مزاعم بعض المفسرین]؛ لکنه تأويل ضيق» و حتى من حيث الظاهر ختلف 
جدا في صحتهء آما من حيث الحقيقة فلا بُعتبر تفسيرًا كاملا [إلا إذا كانت نسبته إلى 
الي 4 ثابتة فلا حيد عنه بتاتا. لكن لا شك أن صفات المغضوب عليهم والضالين 
موجودة في كثير من المنتسبين إلى جميع الأديان» ما فيها الإسلام]. وعن شأن الصنف 
الأول من آولئك الثلائةء نشير إلى أن المصلطقى في الإسلام هو من أسماء الني [44]ء 
ومن حيث الباطن يمكن تطبيقه على «اللإنسان الكامل». 

(14) ينظر كتاب مليك العا الباب .6‏ وفيه أشرنا إلى القرابة الوثيقة بين هذه الكلمة 
والكلمات الدالة على «النجاة» و«السلام». 

(15) ي الدين الإسلاميء لا ختص هذا التمييز بالإنس فقط وإنما يشمل أيضاالحن؛ بل 
يتسع تطبيفه في احقيقة على كل الكائلات. 
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الاب السادس والعشرون 
اللاقياس بين الكائن الكلي والفردية 


ينبغي علينا الآن التأكيد على نقطة هي في نظرنا ذات آهمية رئيسية: وهي آن المغهرم 
التراڻي للکائن» كما نعرضه هناء بختلف جوهرياء في عين مبدثه ومن حيث نفس مبدئه» عن 
جميع التصورات التجسيميةء وعن الأخرى التي تريد أن تجعل من فرديته مركزية كلية» وكم 
يصعب على الذهنية الخربية التحرر منها. بل يمكننا القول إنها تختلف عنه اختلافا لا حد له 
ولا يوجد في تعبيرنا هذا أي إفراط كما بحصل في أكثر الأحيان عند استعمالهء بل بالعكس: 
هو تعبير آأصح من غيره تماماء وآنسب للمفهوم المطبسق عليه لأنه حقًا بلا نهاية. 
والميثافيزيقا الخالصة لا يكن باي كيفية قبول القول بالتجسيم [أو التشبيه المطلق الخالي من 
التنزيه](1). وإن بدا أحيانا ظاهرا في التعبير» فما هو إلا ظهور خارجي تامًاء ويتعذر تجنبه 
مقدار معيّن» إذ كلما أردنا التعبير عن شيء إلا وجُبيرنا بالضرورة على استعمال اللغة 
البشرية. وما هذا إلا نتيجة القصور الملازم حتمًا لكل تعبير» مهما كان» بجكم نفس 
محدوديته؛ ولم قبل هذه النتيجة إلا من باب التسامح إن صح القول» وهو تنازل مقت 
وعارض نظرا لضعف الإدراك البشري الفردي» وقصوره عن بلوغ ما يتجاوز ميدان 
الفردية. وبفعل هذا القصورء وقبل أي تعبير خحارجي» محدث أمر من هذا النمط على 
مستوى الفكر المدحصر في الشكل (الذي زيادة على هذاء يبدو هو أيضا كتعبير بالنسبة إلى 
الجرد عن الشكل): فما من فكرة نفكر فيها بتركيز شديد إلا وتؤول إلى «التشکيل»» آو إلى 
أخذ شكل بشري نوعاماء هو شكل المفكر نفسه؛ وتبعًا لقارنة معبرة جدا بقول 
شانكاراشاربا: «إن الفكر محري في الإنسان كانمشار المعدن المنصهر قي قالب السباك». 
فالتركيز الشديد للفكر(2) يستوعب الإنسان بكامله» بكيفية ماثلة للماء عندما يلأ الإناء إلى 
أعلاه؛ فهو يأخذ شكل وعائه ويجده» آي بعبارة أخرى» يصبح متجسدا. وهذاء مرة آخرى» 
قصور لا مناص للفرد منه في الأوضاع الحاصرة والملخصصة لوجوده؛ والحق يقال أن 
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استطاعته التحرر من هذه الأوضاع لا تحصل من کونه a‏ 


الاقتراب منه» لأن الانعتاق التام من مشل هذا الالحصار لا يتحقق إلا في المراتب حارج 
الفردية وفوق الفرديةء أي غير المنحصرة ي الشكل. والتى أدركها خلال التحقيق الفعلي 
للكائن الكلي. 


وبعد آن تقررهذا لنع كل اعتراض عتمل في هذا الصدد» من البديهي أنه لا يكن 
أن يكون قياس مشترك بين» ال«هو» باعتباره جمعية الكائن المتكامل وفق الاتجاهات الثلاثة 
للصليب» عائدا في نهاية السلوك إلى وحدثه الأولى› المتحققة في نفس هذا الانفساح التام 
للانہساط الذي يمثله الفضاء بكامله» هذا من جانب» ومن جانب آخر: آي تحوّل فردي ماء 
مشه عنصرلا متناهي صغرًا لتفس القضباء أو لنفس اكتمال مرتيعه» في التمثيل المستوي (أو 
على أي حال المعتبر كأنه مستوي» مع القيود التي وضعناهاء أي باعتبار المرتبة منعزلة عن 
ها من المراتب) المشتمل أيضا على عنصرلا متناهي صغرًا بالنسبة للفضاء بأبعاده الثلاثشة 
إذ بوضع هذا التمثيل في الفضاء (أي في جملة جميع مراتب الوجود)» ينبغي أن ينظر إلى 
مستواه الأفقي متنقلا فعليا بمقدار لا متناهي صغرًا وفق إتجاه احور العمودي(3). وحيث أن 
المقصود هو عناصرلا متناهية صغرًاء ولو أنها ضمن رمزية هندسية محدودة ومنحصرة حثمّاء 
فإننا في الحقيقة نرى» من باب أولىء أن الطرفين المفلين على التعالي في هذه المقارنة لا 
وجود إطلاقا لأي قياس مشترك بينهماء يتعلق باصطلاح متفاوت التعسف زيادة أو نقصًاء 
كما هو الحال دائماء في اختيار بعض وحدات القياس النسبية في مقادير الكم المعتادة. ومن 
ناحية أخرى» عندما يكون المقصود الكائن الكلي» فإن اللاعدد يعتبر هنا كرمز للامتناهي» 
بالمقدار الذي يسمح بقول آن اللامتناهي يكن آن يمشتل رمزبا؛ لكن هذاء لا يعني بتانا 
الخلط بينهما كما يفعله عادة الرياضيون والفلاسفة الغرييون. إذا أمكننا اعتبار اللاغدد 
كصورة للامتناهي» فإنه لا يمكننا تطبيق ما يتعلق باللاعدد على اللامتناهي؛ فالرمزية تنزل 
ولا تصعد قط٤(4).‏ 
وهذا التكامل يضيف بعد إلى التمشيل الفضائي الناسب له؛ وبالفعلء فمن المعلوم 
آڻ بالانطلاق من اط ك الدرجة الأولى من اللاعدد في الامتدادء يتناسب التكامل 
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اللند مح حساب مساحة» والتكامل المضاعف يتناسب مع حساأاب حجم. إذن»ءإذا لزم 
تڪامل آول للانتقال من إلخط ل المساحة» الي تقأاس بالصليب ذي البعدين» وترسم دأئرة 
تیر حددة وغير منغلقة (أو اللولب المستوي باعتباره متواقتا في جميع مواقعه الممكنة)» فلا بد 
الثلاثة» وفق جميع اتجاهات الفضاء الحيط بهء الشكل شبه الكروي اللاحدد» الذي تعطينا 
ار كة الاهتزارية صورة عله ؟ وها الحجم المفتوح دومًا على جميع الاتجاهات پرمز إلى هيثة 
الحركة اللولبية الكروية الكلية لد«طريق؛. 


241 


التعقيبات على الباب السادس والعشرين 


(1) حول هذا الموضوع» ينظر المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية القسم الفانيء 
البابب 7. 

(2) كلمة «الشديد» هنا لا ينبخي فهمها بالمعنى الكمّي؛ والتفكير أيضا لا يخضع إلى الشرط 
المكاني» فشکله لا كن بتاتا أن بننحصر في «حيزا» فموقعه في الميئة الأطيفة لا في 
ية الحسمية. 

(3) نذكر بان مسالة التمييز الأساسي بين «الهو» و«الأنا»» أي في الحاصل بين الكائن 
الكلي والفرديةء وهو التمييز الذي لخصناه في بداية هذا البحث» قد عالجناه بكيفية أ 
في الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 2. 

(4) ماتجيواء الطريق الميتافيزيقي ص 71. 
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البانب السايع والعشرون 
موقع المرتبة الغردية الإنسانية في جملة الكائن 


تبعا لما ذكرناء في الباب السابق عن موضوع التجسيم فمن الواضح أن الفردية 
الإنسائيةء ولو باعتبارها مكتملة (غير منحصرة في هيئتها الجسمية)»ء لا يمكن أن تتمتع عوقع 
محظوظ وله «شفغوف» يتميز به عن غيره في التراتب السلمي لمراتب الكائن الكلي؛ وإنغا هي 
آخذة درجتها كاي مرتبة أخرى وبنفس الصفة تماماء لا أكثر ولا أقل» وفق قاأنون الانسجام 
السيْر لعلاقات جميع دورات الوجود الكلي» ودرجتنها هذه تعينها الشروط الخاصة الي 
مْيّز المرتبة المقصودة فتحذد ميدانها؛ وإذا م يكن باستطاعتنا معرفتها في الوضح الراهن» فلأننا 
من كوننا أفراًا من البشرء لا يمكننا الخروج عن هذه الشروط لكي نقارنها بشروط غيرها 
من المراتب» التي يتعذر علينا حتمًا بلوغ ميادينها؛ وإما يكفيناء من كوننا أفرادًاء فهم أن هذه 
الدرجة هي على ما ينبغي آن تکون عليه ولا بمکنها أن تكون غير ذلك» إذ ِن كل شيء 
داتع لبط في الوتع الذي نبي ان یکن ابه تعر من العام اکل اقا تم و 
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ما حَلَقَّتَ هدا بَطلدًٌ 4 آل عمران 191]» وقال: قال را الى أعطَى كل سىء 
خلقّهر َلقهء ت دى ر( [طه 50]. وإضافة إلى هذاء ويمقتضى نفس قانون الانسجام المشار 
إليهء فا لحلزونية المتطورة» بصفتها منتظمة تماما وفي جميع نقاطهاء فالانتقال من مرتبة إلى 
أخرى يجحصل بكيفية منطقية بسيطة كالمرور من موقع (أو تحول) إلى آخر داخل نفس 
المرتبة“(1)» دون أن يكون» في هذه الوجهة من النظرء في آي موقع من الكون آدنى انقطاع 
للتواصل. 
لكن يلزمنا القيام بتقييد في ما يتعلق بالتواصل (الذي بدونه لا تتحقق السببية الكلية 
إذ إنها حتمًا تستلزم آن الكل يتسلسل دون انقطاع)» وذلك» كما سبق ذكره» وفي وجهة نظر 
أحرى غير الوجهة الخاصة مسار الدورات» لوجود نقطة انقطاع زمني في تطور الكائنء وها 
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طابع فريد على الإطلاق. إنها اللحظة التي يحدث فيهاء بفعل «الشعاع السماوي» المؤثر على 
سطح الانعكاس» الاهتزاز المناسب لكلمة الإيجاد الإهي للكون [أي: كن فيكون] (فيات 
لرگ) والمنيرء بإشعاعه» عماء الممكنات. وانطلاقا من هذه اللحظةء ينقشع العماء ويخلفه 
الانسجام» وتتلاشى الظلمات ليحل علها النورء ويتم الائتقال من القوة إلى الفعل» ومن 
التقدير إلى التحقيق؛ وعندما يبلغ هذا الاهتزاز أقصى تأئير له باتساعه ونفوذه في أقصى 
أعماق الكائنء يحقق الكائن حينئذ جمعية اكتماله» ويصير متحررًا طبعًا من الاندراج في 
سيرورة هذه أو تلك من الدورات الخاصةء إذ أضحى مستوعبًا ها جميعًا في كمال تواقت 
بإدرالٍ توليفي شامل غير تفصيلي». وهذا هو المعنى الحصري للا تجوهر؛ بصفته مستلزمًا 
ل«رجوع الكائنات المتحوّلة إلى الوجود الحق الذائم الباقي الذي لا يتحول»ء من وراء 
وخارج كل الأوضاع ا لخاصة التي تحدد مدارج الوجود الظاهر. يقول الحكيم شي - بين ڭ- 
وان: «التحول هو العملية المبدعة لكل الكائدات؛ والتجوهر هو العملية الى تنطوي فيها كل 
الکائنات»(2). ۰ 

هذا «التجوهر» ]۲2١50۲03110۳(‏ بالعنى الاشتقاقي فهذه الكلمة [الفرنسية] 
الدال على الانتقال إلى ما وراء الشكل) الذي به يحصل التحقق بمقام «الانسان الكامل»» 
ليس سوى «الانعتاق» [أو «الفتح الأكبر» في المصطلح الصوفي] (موكشا أو موكشي 
بالسنسكريتية) الذي تکلمنا عنه في موضع آڅر(3)؛ وهو قبل کل شيء» بوط ال 
امسق لمستوى انعكأاس «الشعاع السماوي»» بجحيث من هنا تصبح المرتبة المناسبة: المرتبة 
امركزية للكائن. ومبدثياء يصح هذا على أي مرتبةء إذ أن جيع المراتب متكافئة تماما بالنسبة 
إلى اللامتناهي؛ وكون المرتبة الإنسانية لا تتميز عن غيرها مزية خاصةء يعني أن بإمكانها هي 
أيضا كغيرها أن تصبح مرتبة مركزية. إذن فال «تجوهر» يكن بلوغه انطلاقا من المرتبة 
الإنسانية عند أخذها كقاعدةء بل انطلافا من أي هيئة من هيثاتهاء وهذا يعني أنه متاح 
لاإنسان الجسماني الأرضي با لخصوص. وکما قلناه في موضع آخر(4)ء فإن «الانعتاق) يمن 
ا لحصول عليه «خلال الحياة؛ (جيفان- موكتي)ء وهذا لا ينع جوهريًا استلزامهء بالنسبة 
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للكائن المعحقق بهء كما هو الشأان في آي حالة أخرى» الحرية المطلقة التامة من الأوضاع 
ألأقيدة جميع اميئات ولحميع المراتب. 

ما الكيفية العملية الفعلية للترقي الذي يتيح للكائن أن يبلغ «التجوهر؛ في تلك 
اللحظة المعبَدة بالتحديد الدقيق» بعد قطعه بعض المراحل التمهيدية فليس في نيتنا أصلا 
الكلام عنها هناء لان من البديهي أن وصفهاء ولو إجمالاء لا يدخل ضمن إطار بجث كبحشنا 
هذ ينبغي لطابعه البقاء في الميدان النظري الخالص. ول نرد إلا التنبيه على إمكانيات 
الكائن الإنساني» وهي بالضرورة بالنسبة للجمعية الشاملةء إمكانيات الكائن في كل واحدة 
من مراتبه» وهي التى لا تمايزني ما بينها بالنسبة للامتناهي حيث يكمن الكمال. 
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(1) 
(2) 
)3( 
(4) 


تعقيبات على الباب السابح والعشربن 


ماتجيواء الطريق الميتافيزيقي» ص 69. 


ألانسان ومصره حسب الفيدنت؛ الباب 17ء ط 3. 
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الباب الثامن والعشرون 
الثلاثية الكارى 


مقاربة الاعتبارات الأخيرة مع ما قلناه في البدايةء يمكن بيسر التيقن أن المفهوم 
التراثي«للإنسان الكامل»» رغم تسميته» لا يمت بصلة إلى التجسيم؛ لكن» إذا كان كل 
تجسيم مضادا ججلاء للميتافيزيقاء ولا بد بكل صرامة من إزاحته كما هو عليه» بقي عليناء 
بالعکس» پیان باي معنى وني أي شروط يمكن اعتبار مشروعية نوع من مركزية الإنسان 
الكوئية(1). وني البدايةء كما ذكرناه» نقول إن الإنسائية» من وجهة النظر الكونية» تقوم حقا 
بدور «مركزي» بالنسبة للدرجة الوجودية التي تنتمي إليهاء لا إلى غيرهاء آي لا إلى جملة 
الوجود الكلي» حيث إنها درجة من بين كثرة غر محددة من الدرجات الأخرى» دون أن 
تتمتع بموقع خاص ييزها. ففي هذه الوجهة من النظرء لا جال لاعتبار مركزية الإنسان إلا 
بمعنى منحصر ونسي» لكنه مع ذلك كاف لتبرير نقلة بقياس تمائلي يفتح لمفهوم الإنسان 
مجالا يسمح بتسمية الإنسان الكامل»؛. 

ومن جهة نظر أخرى» رآينا أن كل فرد إنسانيء وكذلك كل ظهور لكائن في مرتبة 
ماء يحمل في نفسه إمكانية أن يصبح مركا بالنسبة للكائن الكلي؛ وبالتالي يمكن القول إنه 
نوعًا ما حائز على هذه المركزية تقديرياء وألمدف الذي ينبغي أن يتوجه إليه هو أن بجعل من 
هذه الوضعية التقديرية حقيقة حاضرة. إذنء فمن المسموح هذا الكائن» ولو قبل بلوغه هذا 
التحقق» إذا كان متوجها الیب أن بعتبر مثالياء نوعا ماء كأنه متموقع في المركر(2)؛ ومن 
حيث كونه في المرتبة الإنسانيةء فان نظرته الخاصة تضفي بطبيعة الحال على هذه المرتبة أهمية 
قصوى» خلافا لا محصل عند اعتباره من وجهة النظر الميتافيزيقية الخالصة» أي الكلية؛ وهذه 
الأهمية القصوى ستكون» إن صح القول» مبررّة في النهاية» عندما ياخذ هذا الكائن فعليا 
المرتبة المذكورة كنقطة انطلاق وقاعدة لتحققه» جاعلا منها بحق المرتبة المركزية جمعيته» وهي 
المناسبة لمستوى الإحداثيات الأفقي في تمثيلنا المندسي. وهذا يستلزم أولا رجوع الكائن 
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المعتبر إلى مركز المرتبة الإنسانية. [ورمز هذا المركز في الإسلام الكعبة ظاهراء والقلب باطناء 
والفطرة فيه تناسب الحجر الأسود في الكعبة]ء وهو رجوع يتمشل بالمعنى الحصري في 
استرجاع «الوضع الأصلي الفطري الأول»ء ثم بعد ذلك تطابق المركز الإنساني مع المركز 
الكلي؛ فالأولى من هاتين المرحلتين هي تحقيق أكتمال المرتبة الإنسانيةء والثانبة تحقيق الجمعية 
الكلية للكائن. 
وتبعًا لتراث الشرق الأقصى» فإنٌ «الإنسان احقيقي (تشّن- جان) هو الذي حقق 
الرجوع إلى «الوضع الفطري الأصلي الأول»» وبالتالي حقق اكتمال الإنسانيةء فهو حيتفذ 
مستقر نهائيا في «الموقع الأوسط الثابت»» وبذلك تحرّرمن تقلبات «دولاب الأشياء[او 
الحو ادث]؟. وفوق هذا المقام: مقام «الإنسان المفارق السامي» (شان- جان) الذي لم يعد 
جصر المعنی بشرا[مقیدا ز في الأوضاع الملحصرة المحددة للميدان الذي يتطور فيه غالبية غبره 
من السا اذ آنه تجاوز[الأوضاع الخاصة المقيدة] للبشرية وتحرر منها تماما: إنه الواصل إلى 
التحقق الكلي» إلى «الوحدة الكبرى»؛ إذن فهذا هو «الإنسان الكامل؛ حقا. وليس هذا شان 
«الإنسان ا خقيقي“ مع أن بالإمکان القول آنه تقديريا على آي حال «إنسان كامل من 
حيث إِنه م يبق عليه اجتياز مراتب من نمط تفصيلي متمايزء إذ أنه انتقل من الحيط إلى المركز. 
فالمرتبة الإنسانية» أصبحت بالضروري بالنسبة إليه المرثبة المركزية الكليةء مع أنه | يتحقق 
بعد بكيفية فعلية(3). 
وهذا يسمح بفهم العنى القصود من كلمة ابرزخحي» [أو «أوسط؛] في «الثلاثية 
الكبرى؟ المعتبرة في تراث الشرق الأقصى: فالأطراف الثلائة هي «السماء» بان والأرض 
(ٿي) والإنسان (جان) الذي يقوم» نوعا ماء بدور«الواسطة» بين الاثنين الآخرينء كجامع في 
ذاته لطبيعتيهما. وحتى في ما يتعلق بالإنسان الفردي» يصح قول أن بإمكانه الجحمع القية 
«للسماء» و«للأرض؛ اللتين هما نفس دلالة بوروشا وبراکريتي أي الهندوسية]ء قطي جلى 
الظهور الكلي. لكن هذا لا يختص جالة الإنسانء إذ ر يصح ذلك بالضرورة على كل كائن 
ظاهر. ولكي يمكنه القيام فعلياء إزاء الوجود الكلي» بالدور المنشودء ينبغي أن يكون الإنسان 
قد بلغ إلى الاستقرار في مركز جيع الأشياء أي أنه قد آدرك على الأقل مقام «الإنسان 
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اا مع آنه عندئذ لا بقوم فعليا بذلك الدور إلا في إطار درجة من الوجود؛ ولا 
يعحقق كمال القیام به إلا في مقام «الإإنسان المفارق السامي؛ . وهذا يعني أن «الواسطة؛ التي 
كىل فيها تماما اتحاد «السماء» مع «الأرض)» بتوليف جميع المراتب» هو الإنسان الكامل» 
المتطابق مح «إالكلمة الإلية»؛ وف ملاحظة عابرة» نقول إن الكثر من المسائل في الترائيات 
الغربية» ولو في جرد الإطار اللاهوتي» يمن أن توجد ها من هنا تفسيرها الأعمق(4). 
ومن جانب آخر > حيث إن «السماء» و«الأرض» مبدءان متكاملان» الواحد فاعل 
والآخر منفعل» فإن اتجادهما يمكن تمثيله بشكل «الخنشى»؛ وهذا يرجع بنا إلى بعض 
الاعتبارات التي ذكرناها منذ البداية في ما يتعلق ب«الإنسان الكامل). وهنا مرة أخرى» يظهر 
وجود المبدأین في کل کائن ۾ ظاهر» وهو ما يتر جه حضور الطرفين ياناك ويين فيه» لكن بقِيّم 
متنوعة مع دوام الميمنة لأحدهما على الآخر؛ واتحادهما في توازن کامل لا کن تقیقه إلا 
في «المقام الفطري الأصلي الأول»(5). آما في المرتبة الكلية الأمعة»› لا بقن جال لای ييز 
للين ولليان ك اللذين اندرجا في اللاتميز المبدئي؛ بل ۾ يبق هنا جال حتى للكلام عن 
«الخنثى»»المستلزمة لنوع من الغنائية في نفس الوحدة» وما بقي سوى «الحبأدية» المخصوصة 
بالکائن باعتباره من حيث ذاثه» من وراء التمييز بين «الجوهر الفاعل؟ و«الحوهر الملفعل»» أر 
«السماء» و«الأرض)» آو«بوروشا» و«براكريتي' [وفي هذا المقام أنشد الصوفي: 


شربت خر الفموى قديها من غير أرض ولا سماءا 


إذن» كما قلناه سابقاء لا يتطابق الزوج بوروشا- پراکريتي مع الاإنسان الكامل» إلا 
بالنسبة جلى الظهور فقط(6)؛ ومن البديهي أن في هذه الوجهة ms‏ 
«الإنسان الكأمل»: «(واسطة» بين «السماء» و«الأرض» حيث إن هذين الطرفين جختفيا 
مجرد الانتقال إلى ما وراء لر 
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(1) 


(2) 


(3) 


(4) 


التعقيبات على الباب الثامن والعشرون 


لابد من إضافة أن هذه المركزية الونسانيةء لا تتساند بالضرورة مع مركزية الأرض. 
بعكس ما هو حاصل في بعض التصورات «السطحة»؛ وما يکن آن يتسہب في 
مفاهيم خاطئة في هذا الصددء هو أن الأرض تعتبّر رمزا للمرتبة الجحسمانية بكاملهاء 
لكن من البديهي أن البشرية الأرضية ليست هي كل البشر. 

پوجد هنا وضع ماثل للكيفية التي وضع دانتيه فيها نفسهء تبعا لرمزية زمنية وليست 
مكانية كما هي عليه هناء وذلك بتموقعه في منتصف «السنة الكبرى؛ ليقوم برحلته 
عبر "العوالم الثلالة؛ (ينظر كتاب باطنية دانتيه» لباب 8).-[التموقع التقديري في 
المركزء هو ما يقوم به كل مسلم عند استقباله للكعبة خلال الصلاة أو الذكرء والح 
بالا خص]. 

الفرق بين هاتين الدرجتين هو نفس القرق بين ما سميناه في موضع آخر: الود 
التقديري و االو د احقق في الحاضر (الإنسان ومصيره حسب الفيدتتاء الباب 18ء 
ط3): وهما المرحلعان اللعان ميزناهما منل البداية لتحقيق«الوحدة الكيرىئ»: 
ف"الإنسان الحقيقي»يتناسب »في الاصطلاح العربيء مع ”الإنسان القديم»ء و«الإنسان 

ا لمغارق السامي» يتناسب مع الإنسان الكامل!.-حول العلاقات بين الإنسان 
الحقيقي؛ و«الإنسان الكامل» ينظركتاب ألثلاثية الكرى؛ الباب 18. ) 
انحاد «السماء»و«الأرض» هو نفس اتحاد الطبيعتين الإلمية والبشرية في شخص المسيح 
[##] من حيث أعتباره «الإنسان الكامل! [ولا يعني هذا بتاتا ألوهية أو بنوته لله- 
تعال الله عن ذلك علوا کبیرا-والمقصود لا يعدو معنی فوله تعالى في الآية 110 مره 
سورة الكهف: قل إِدمَآ أا بر مِعلكريُوسَىّ إل هو الذي عبر عنه المؤلف 
بالطبيعة الإهية؛ واه إعلم]. ومن بين الرموز القدية للمسيح توجد النجمة ذات 
الفروع الستةء أو المخلث المر دوج لاخاتم سليمان» (بنظر كتاب مليك العا الباب 4)؛ 
والالة هذه فغي رمزية مدرسة هرمسية اتتمى إليها آلبير الكبير [لاهوتي وفيلسوف 
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الماني» توفي سنة1280م]. وألقديس توماس الأكويي» نجد المالث المستقيم يلا 
للألوهيةء وا مغلث المقلوب للطبيعة الإنسانية («المخلوقة على الصورة الإلهيةا» 
كانعكاس نما على «مرآة الياه»)ء بحيث يمحل اتحادُ المغلثين اتحاء الطبيعتين (اللاهموت 
والناسوت فى التصوف الإسلامي). وما تجدر ملاحظته أن التتليث الإنساني: «روح؛ 
نفس» جسم في وجهة النظر الخاصة باهرمسيةء يتناسب مع تثليث المبادئ الكيميائية 
«(کبریت» زئبق» ملح [ينظر حوها الباب 167 من الفتوحات» وهو في معرفة كيمياء 
السعادة]. ومن جانب آخرء باعتبار الرمزية العدديةء فإن «حاتم سليمان» ثل العدد 
6 الذي هو العدد «الرابط» أي عدد الجمع الْرَجّد والوساطة (وهو في العبرية 
والعربية عدد حرف ألواو) [الأذي هو حرف العطف والوصل والود وهو العدد 
الظاهر في عدد الاسم الأعظم (الله = 66). وألواو هو عند الشيخ حبي الدين نسب 
الحروف للإنسان الكامل لأنه آخر الحروف اللفظية مخرجاء فهو الجامع لطاقات كل 
الحروف الأحرى»ء كجمعية ألإنسان الكامل لكل مراتب الوجود؛ ينظر حول عض 
أسراره كتاب اليم والواو والنون» والباب 2 والباب 198 الفصل 37 والفصل38]؛ 
وهو أيضا عدد يام ا لخلق» وبهذه الصفة بتوافق أيضا مع الكلمة الإية «التي بها 
خلقت جميع الأشياء» [آي كن فيكون]. والنجوم خاسية وسداسية الفروع شل على 
التعالي «العالم الصغير» و«العا الكبير ؛ ونمل أيضا الإنسان الفردي (المقيّد بالأوضاع 
الخمسة لمرتبته» المناسبة للحواس الخمسةء وللعناصر الجسمية الخمسة) ولل«إنسان 
الكامل» او اللوغوس االكلمة الإهية المتجلية با لخصوص في العقل الكلي الأول.- 
أما الشروط الخمسة التي تعيّن الوجود الحسي أو الجسماني» فقد ذكرها امؤلف في 
مقاله الذي عنوانه ' شروط الوجود الجسماني» , ب الكانءوالزمانء والمادة» 
والشكل» والحياة؛ والعناصر الخمسة هي: الأثيرالأصلي» والهواء والنارء والمماء 
والتراب]ء. ودور الكلمة الإفيةء بالنسبة للوجود الكلي» يكن أيضا أن يشل بصليب 
مرسوم داخحل شکل «خام سليمان»: الفرع العمودي يربط قمتي المخلشن المتعاكسين أو 
قطي جلى الظهور والفرع الأفقي يشل «سطح المياء؛. -وفي تراث الشرق الأقصى[أي 
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(5) 


(6) 


(7) 


الصين]ء جد رمزاء يكافئ عدديا «خاعم سليمان» مع اختلافهما في اهيئة» وهو: ستة 
خحطوط متوازيةء تامة أو منكسرة تبعا للحالات (وهي المشكللة للأربعة والستين 
«شكلا سداسيا» المنسوبة لوان- وانك' في كتاب بي- كين ك كل شكل يالف من 
تراكب اثئين من الكثوأ الثمانية أو «الأشكال الفلاثية» المنسوبة لفو - هي)» مشككلة 
«الخطوط البيانية للكلمة الإية» (وها علاقة برمزية التنين)؛ وهي تمل أيضا 
«الإنسان»؛ كطرف آوسط برڙخي جامع في «الثلاثية الكبرى» (و«الشكل الثلاثي' 
الأعلى يمثل «السماء؟» و«الشكل الثلاثي» الأسفل يشل «الأرض» فهما بالتالي 
متطابقان على التتالي مع المغلثرن المتقابلين الأعلى والأسفل في «خام سليمان»). 

وهذا فإن اتحاد شطري اللبين- يانڭ' يشكنل اهيئة الدائرية التامة (المناسبة في المستوي 
للشكل الكروي في الفضاء ذي الأ بعاد الثلاثة). 

ما دكرناء هنا عن المكانة الحقيقية للاخنشى! في تحقيق الكائن وعلاقاتها باالقام 
الفطري الأصلي الأول يضر الدور الام الذي يقوم به هذا المفهوم في المرمسيةء التي 
ترجع تعاليمها إلى ميدان النشاة الكونيةء وكذلك إلى امتدادات المرتبة الإنسانية في 
ا لميدان اللطيف» أي في الخاصل» إلى ما يكن تسميته باالعام البرزخحي» الذي لا 
ينبغي خلطه مع ميدان المبتافيزيقا االالصة. 

ومن هنا يكن أن نفهم المعنى السامي هله الجملة من الانجيل: «السماء ولأرض 
يزولانء لكن كلماتي لن تزول قط). فالكلمة الإهية نقسهاء وبالعالي الإنسان 
الكامل؛ المطابق هاء هي من وراء التمييز بين «السماء» و«الأرض)؛ فهي إذن باقية 
كما هي إلى الأبد في كمال وجودهاء بينما كل مجلى للظهور وكل تمايز (أي نظام 
الموجودات العارضة بكامله) بتلاشى في «التجوهر» الكلي [قال تعالى: طفَصَعق من 


فی لسوت وَمّن فی لاض إلا من سء أل [الزمر 68]. 
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الركزوا حيط 


إن الاعتبارات الي عرضناها لا تقودنا بتاتا إلى اعتبار الفضاء أنه (كرة مركزهاً في 
کل مکان ولا مکان غیطھااء تبعًا قولة باسکالٴ التي کثیرا ما بُسششهد بهاء مع احتمال آنه 
ليس هو آول من قاها؛ وإنما قلنا هذا احتياطا من وقوع البعض في هذا الظن الخاطى. وعلى 
أي حال» لا نريد هنا البحث عن المعنى الدقيق الذي كان يقصده باسكال من هذه الجملةء 
التی یکن آن یکون قد آسيئ تأويلها؛ فهذا ليس محل إهتمامناء فمن البديهي أن مؤلف 
الاعتبارات الفائقة الشهرة حول «اللامتناهيان الائنان [كررًا وصغرًا]»» رغم مزاياه التي لا 
جدال فیھا في جوانب آخحری» | یکن حائز؛ على آي معرفة من طراز ميتافيزيقي(1). 

وني التمشيل الكاني للكائن الكلي» يصح بلا شك اعتبار كل نقطةء قبل كل تعين؛ 
مركزا بالقوة للكائن الذي يله هذا الامتداد ا لمتموقع فيه؛ لكنها ليست كذلك تقديريا 
بالقوةء ما دام ا مركز الحقيقي ن يتعين فعايا. وهذا التعيْن يستلزم» بالنسبة للمركزء تطابقا مع 
نفس طبيعة النقطة المبدئيةء الي» هي في ذاتهاء لا مكان ها بالمعنى ا لحصري» إذ إنها لا حضع 
للوضع الفضائي› وهلا الذي ججعلها مشتملة على جيع إمكانياته؛ فالڏي هو في کل مکان» 
بالمعنى الفضائي» ليست هي إذن سوى تجليات هذه النقطة المبدئية؛ فتجاياتها هي التي بالفعل 
ملا الامعداد کله. لکنها ليست سوی جرد هينات ف«التواجد في کل مکان؛ ليس في 
الحاصل سوى الممثل الحسوس «للحضور الكلي الشامل؛ الحقيقي [أي لحقيقة قوله تعالى: 
چوخو مک أن ا کش وال ما تون َر ) [ا ديد 4) وقوله: وول اشرق 
وألغربُ أا ولوا ق وه آنل ر آله وسم عَليمُ وج4 [البقرة 115] (02). 
وإضافة إلى هذاء إذا کان مركز الامتداد پستوعب نوعا ما جميع اللقاط الأخرى بالاهتزاز 
الذي يدهم به فما ذلك إلا ليجعلها مساهمة في نفس الطببعة التي لا تقبل القسمة 
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واللامشروطة المخصوصة به؛ ومساهمتها هذه» عندما تكون فعلية» تجعلها متحررة من 
الوضع الفضائي. 

وفي هذا كله مجدر الأحذ بىن الاعتبار قانونا عاما بسيطا ذگُرنا به في العديد من 
التاسہات. ولا ينبغي نسیانه آیداء مع أن البعض يبدو جاهلا به تماماء وهو: أن التمائل يكون 
دومًا مقلوباء بين الواقع آو الشيء الحسوس (وهما في الصميم يمثلان شيعا واحدا) الذي 
نأخذه كرمز وبين الفكرة أو بالأحرى البداً الميتافيزيقي المراد تمثيله بالمقدار الممكن؛ وهذاهو 
الطابع الذي ييز التماثل الحقيقي(3). وهكذاء فإنه لا وجود لنقطة كن أن تكون مركزا فى 
الفضاء باعتباره في حقيقته الراهنةءآي من غير أن بکون رمزا للكائن الكلي. فجميع النقاط 
تنتمي على السواء إلى ميدان جلى الظهورء بمقتضى انتمائها للفضاء الذي هو إحدى 
الإمكانيات» والمشمول تحقيقئه ني هذا الميدانء وهذا الميدان لا يشكتل اكثر من عبط 
ل«دولاب الأشياءا. أو لما يكن تسميته بخارجية الوجود الكلي. والكلام هنا عن «داخل» 
و«خارج؛ هو أيضاء كالكلام عن مركز ومحيط يدخل ضمن الرمزية اللغويةء بل رمزية 
فضائية؛ لكن اأستحالة الاستغناء عن مثل هذه الرموز لا يدل إلا على هذا القصور الحتوم 
وسائل تعبيرناء الذي ذكرناه سابقا. فمن البديهي أن من خلال أشكال» أي براسطة 
تلاسباتٍ ونماثلات يمکساء إلى حد ماء توصيل تصوراتنا إلى الآخحرين» في العام الظاهر 
بالشكل (إذ المقصود هو مرتبة فردية منحصرةء ومن وراتها لا يبقى جال للكلام حتى على 
(آخرين؛ بالمعنى الحصري» آي بالمعنى «الانفصالي» الذي تستازمه هذه الكلمة في عالم 
البشر)؛ فهذا هو مبدأ وسيب وجود كل رمزية؛ وما من تعبير» مهما كان نمطه» إلا وهو في 
الحقيقة رمز (4). إلا انه «يلزمنا الحذر المد من خلط الشيء(أو الفكرة) مع الشكل الواهن 
الذي يثله ويتيح لنا فهمه (من كوننا أفرادا من البشر)؛ وذلك لأن أسوا الأخطاء البتافيزيقية 
(أو پالأحرى المضادة للميتافيزيقا) تنجم من قصور الفهم وسوء تأويل الرموز. ولعذكر 
دائما المظهر الإهي لمشتل بااجانوس)» وله وجهان» بینما هو وجه واحده لا هو هذا ولا 
ذاك من الوجهين اللذين يمكننا لسهما أو رؤيتهما“(5). وهذه الصورة لاجانوس» يكن 
تطبيقها بكل دقة على التمييز بين «اللداخلي» و«ألخارجي؟» وآيضا بين اعتبار الماضي 
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والمستقبل؛ والوجه الأوحد, الذي لا يكن لأي كائن نسي أو حادث أن ينظر إليه» دون 
الخروج عن وضعه المنحصرء لا یکن آن یکون» ولا أن يمل أحسن تثيلء إلا بالعين 
الثاللة ل«شبفا» التي ترى جمبع الأشياء في «الآن الدائم“(6). 

وبهذه الشروط ومع التقييدات التي تفرض نفسها حسما كنا بصدد قوله» يمكنناء 
بل يلزمناء لكي يوأفق تعبیرنا العلاقة السوية لحميع التماثلات (التي نسميها بطيب خاطرء 
بألفاظ هندسية: علاقة تشابه وضعي معكوس)» قَلْبَ نص صيغة باسكال التي ذكرناها آنفا. 
وهو ما وجدناه فى أحد نصوص ألطاوية التي سبق ذكرها: «النقطة التي هي قطب الأنغوذج» 
هي مركز الثابت لدائرةٍ تجري على محيطها جيم الحوادث والدميرات والفرديات“(7). وي 
نظرة أولى» يمكن تقريبا الظن أنهما صورتان قابلتان للمقارنة» لكنهما ني الحقيقة متعاكستان 
نماما؛ والحاصل» ان باسکال کمهندس» جَرّفه خياله إلى تنكيس السب ألحقيقيةء كما 
يثبغي اعتبارها في وجهة النظر المبتافيزيقية. فالمركز هو الذي- بالمعنى الحصري- لا وجود له 
في أي مکان. لأنه جوهریاء کما سبق ذکره «غیر متمایز»؛ فلا يكن العثور عليه في آي مکان . 
كان من جلى الظهور, إذ أنه مفارق متعال على الإطلاق بالنسبة هذا الجلى» مع آنه باطن 
کل شيء. إِنه وراء كل ما يكن إدراكه بالحواس والملكات التي ترجع إلى الان اعجو 
قال تال ل ندر ڪه الأَبَصر وهو يدرك ابص وهر آللطِیت ابر ( 4 
[الأنعام 3]: «لا يمكن إدراك المبدأ بالبصر ولا بالسمع... المبدا لا تمكن رؤيته؛ ما يرّى 
ليس هو... المبدأ لا يمكن التعبيرعنه؛ ما يعبر عنه ليس هو... المبدا لا يمكن تخبله» ولا كذلك 
أن بُنعت»(8). فكل ما يمكن رؤيته وسماعه» وتخيله» والتعصبير عنده أو وصفه» ينتمي 
بالضرورة إلى الظهورء بل إلى الظهور الشكلي: إذنء فالحيط هو الموجود في كل مكانء إذ أن 
جميع آمكنة الفضاء أو بعبارة أعم» جميع الأشياء الظاهرة (وما الفضاء هنا إلا رمز مجلى 
الظهور الكلي)ء و«جيع الحوادث» والتمايزات» والفرديات» ليست سوى عناصر من تيار 
الأشكال»» آو قط من محيط «الدولاب الكوني». 

ولكي نص هذا الذي ذكرناه ني كلمات قليلة» بمكن إذن القول بان احيط [أي 
حيط الدائرة الوجودية] ونما هو خارجي' هو الموجود في كل مكان» وهو لا يوجد في الفمضاء 
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فحسب» وإ نما في كل ما هو ظاهر؛ آما المركز فلا وجود له في أي مكان» إذ آنه غر ظاهر؛ 
لكن (وعبارة «الاتجاه العاكس» تأخذ هنا كل فوتها) الظاهر لا حقيقة له إطلاقا دون هذه 
النقطة الأساسية الجوهريةء التي هي في نفسها لا ظهورهاء والت يسبب بطونها تعدينء 
تتضمن مبدئبا جميع الات الظهور الممكنة» لكونها هي حقًا «الحرك الثإبت» لجميع 
الأشياء المبداً الذي لا يتغير لكل تمايز ولكل تحرّل وتغيّر. هذه النقطة نشا الفضاء كله 
(وكذلك جيع جالي الظهور) بخروجها عن نفسها إن صح القول» بانبساط إمكانياتها في كشرة 
غور حددة من الميئات» الي تملا هذا الفضاء بكامله؛ لكن» عندما نقول أنها تخرج عن نفسها 
للقيام بهذا النشرء لا ينبغي فهم العبارة القاصرة جذا با معنى الحرفي وإلا كان الخطا فادحا. 
فالنقطة المبدئية التي نتكلم عنها في الحقيقةء لكونها لا تحضع أبدا للفضاءء إذ هي المنشأة له. 
-ومن البديهي هنا أن نسبة الارتباط (أو النسبة السببية) لا تقبل الانعكاس- فهي»آي النقطة 
المذكورةء تبقى غير رة بأوضاع هيئاتها مهما كانت» وبالتالي فهي باقية على الدوام 
مطابقة لذاتها. وعندما تحقق إمكانيتها الكلية» ترجع إلى«النهاية المتطابقة مع البداية» (لكن 
دون أن کون مفهوم الرجري أو «الاستفناف» مقا هنا أصلا)» أي إلى هذه الوحدة 
الأول لمتضمنة مبدثيا للكل» الوحدة التي من حيث هي (معتبَرة على أنها ال«هو)ء لا يمكن 
أن تون باي كيفية غير ذاتها (وإلا أستلزم ذلك وجود ثنائية» [مناقضة للوحدة قال تعالي: 
لو كان فيهما آلهة إلا الله دكا قحان الله رب اعرش عَمًا صفون) -الأنياء:22]» 
وبالتالي» فهي باعتبارها من حيث هي في ذاڻهاء ل تخرج آصاد من داٹها. وما دام القصرد 

هو الكائن من حيث هوء مثا بالنقطةء بل حتى الكائن الكلي» لا يمكننا الكلام إلا على 
الوحدةء كما كنا بصدد قوله؛ لكنء إذا أردناء بمجاوزة حدود الكائن الكلي الظاهر نفسه» 
النظر إلى الكمال المطلقء ينبخي علينا في نفس الوقت الانتقال وراء هذه الوخدة» إلى الصفر 
اليتافيزيقي» الذي لا يمكن لأي رمزية أن تمثلهء ولا لآي اسم أن يُنسّب إليه [قال تعالى: 
[سْبَحَنَ رَبك رب أَلِْرّة عا يضفو )[الصافات 180]ء وقال: ما قَدَرُوأ آله حي 


ا 


قذره إن الله َقوف عريز (&4 [الحج 74] (09). 
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التعقيبات على الباب 29 


(1) إن من المستحيل وجود تعدد للامتناهيات.» لأنها ستحدد بعضها بعضاء فلا يكون آي 
واحد منها حينعذ لامتناهيا؛ فباسكال» ككشرين غيره» مخلط اللامتناهي مع اللاحدد 
باعتبار اللاعدد كَمّاء لقيمه اتجاهان متعاكسان» فهي إما متزايدة أو متناقصة. 

(2) بنظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 25» ط 3. 

(3) في هذا السياق» يمكن الرجوع إلى ما ذكرناه ني البداية حول التماثل بين الإنسان 
الفردي و «الإنسان الكامل؟. 

(4) ينظ ر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب اهندوسية» القسم الثاني» الباب /. 

(5) ماتجيواء الطريق اليتافيزيقي» ص 22-21. 

(6) ينظر الإنسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 20ء ط 3؛ وميك العام الباب 5. 

(7) تشوانڭ- تسا الباب 2. 

(8) المرجع نفسه» الباب 22.-ينظر الإئسان ومصيره حسب الفيدنتاء الباب 15ء ط 3. 

(9) ينظر ألانسان ومصره حسب الفيدنتاء الباب 15ء ط 3. 
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الباب الثلاثون 
ملاحظات أخبرة حول الرمزية الفضائية 


في کل ما سبق» م تسع إلى إ إقامة تمييز واضح على التتالي بين كلمتي «فضاء 
و«امتداد»» وقي العديد من المجالات» استعملناهما تقريبا كمترادفتين؛ وهذا التمييز» كالذي 
ين «الزمن» و«المدة»» يكن أن یکون له توظیف هام في بعض السائل الفلسفية الدقيقةء بل 
ہکن ان تكون له قيمة حقيقية - ولو قَلّت- في وجهة نظر النشأة الكونية» لكنء بالتأكيد 
لا حاجة للميتافيزيقا الخالصة به(1). وبصفة عامة» نفضل جنب كل التعقيدات اللغوية 
الي لا تكون ضرورتها ملحّة لوضوح ودقة العرض الذي قدمناه؛ وتبعًا بيان معبر تامأ عن 
موقفناء فإننا «نأبى تحميل الميتافيزيقا مصطلحًا جديداء يذكرنا ما تثيره الصطلحات من 
مواضیع مناقشات ومن أخطاء ومن حِطة؛ والذين يبعدعونهاء للمتطلبات الظاهرة 
لبراهینهم»› » ينصبونها في نصوصهم بكيفية لا تثفهم وبتشبّثون بها في حب مفرط؛ إلى حذ آن 
توول هذه اأصطلحات الحافة وعدية الحدوى» في كشر من الأحيان» إلى تشكيل الإبداع 
الحديد الوحيد في النظومة المعروضة)(2). 
وخارج هذه الأسباب العامةء إذا كان لنا في كثر من الأحيان إطلاق كلمة فضاء 
على ما هو في الحقيقة» بالمعنى الحصري» ليس سوى امتداد حاص بثلاثة أبعادء فإنناء» حتى 
في اعلی درجات تعميم الرمز الفضائي الذي درسناه» م نتجاوژ حدود هذا الامتداد ۰ 
كتمشيل للكائن الكليء وهو بالضرورة تيل قاصر كما شرحناه. لكن» لو أردنا الالتزام بلغة 
أكثر صرامةء لاقتصرنا بلا شك» في استعمال كلمة «فضاء» للدلالة على جملة جميع 
الامتدادات الخاصة؛ وهكذاء فإن اللإمكانية الفضائية - التي تحقيقها الحاضر يشكل إحدى 
الأوضاع الخاصة لبعض هيئات الظهور (كهيئات نَمَطنا الجسماني با لخصوص) في الدرجة 
الوجودية التى تتتمي إليها الرتبة الإنسانية- تشتمل ني لاحدوديتها على جميح الامتدادات 
الممكنةء وكل واحدة منها هي في نفسهاء بدرجة أقل: غير محددة» ومن آن تحختلف في ما 
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بينها في عدد الأبعاد أو في بعض المميزات الأخرى؛ ومن البديهي أن الامتداد المسمى 
-«الإقليدي»ء الذي يدرس في المندسة المعهودةء ما هو إلا حالة خحاصة للامعداد ذي الأبعاد 
الثلاثةء إذ ليست هي الميئة الوحيدة الى يكن تصورها(3). 

ورغم هذاء فالإمكانية الفضائية» حتى باعتبارها من حيث هذا التعميم كله» ليست 
سوى إمكانية معينةء هي غير حددة بلا ريب» بل غير حددة بيأس متعدد» لكنها مع هذا 
متناهيةء إذ أن اللاعدد ينشا من التناهي» وهذا لا يكن إلا بشرط أن يكون نفس التناهي 
مشتملا بالقوة على اللاحدد هذاء كما هو واضح بالخصوص في نشاة سلسلة الأعداد 
انطلاقا من الوحدة؛ ومن البديهي ان «الزائد؛ لا يكن آن يصدر من «الناقص»» ولا 
اللامتناهي من التناهي. ولو م يكن الأمر هكذاء لاستحال التواجد معا لعدد غير محدد من 
الإمكانيات الأخرى غير المندرجة في هذه الإمكانية المعيدة(4)ء وكل واحدة منها قابلة على 
السواء لتطور غير محدد؛ وهذا الاعتبار لوخدو لو لم يوجد غيره كاف تماما للبرهنة على 
سخافة هذا «الفضاء اللامتناهي» الذي وقع إفراط خادع في الحديث عنه(5)ء وذلك أن 
اللامتناهي حقاء هو الذي يشتمل على الكلء ولا وجود إطلاقا لشيء خارج عنه يكن أن 
حه باي كيفيةء أي آنه هو الإمكانية الجامعة الكلية(6). 

وهنا نخثم هذا العرض» وسنخصص جثا آخر لاعتباراتٍ غير التي ذكرناها تتعلق 
بالنظرية الميتافيزيقية لمرأتب الوجود المتعددةء دون اللجوء إلى الرمزية المندسية التي تدعو 
إليها. ولكي نبقى في الحدود التي الترمنا بها إلى الآنء نكتفي بإضافة الخلاصة التالية: إنه 
بوعي وحدة الوجود الى لا تتخير عبر جميع محولات الوجود الواحد اللاحددة كثرتهاء 
يتجلى» في المركر ذاته لمرتبتنا ألإنسانيةء وأيضا ميم ألمراتب الأخرى» هذا العنصر المفارق 
المتعالي غير المنحصر في الشكل» فهو غير متجسد وغير متفرد» المسمى باالشعاع 
السماوي»؛ وهذا الوعي» الأسْمَى بذلك من كل مَلَكَةٍ من نط منحصر في الشكل» هو 
جوهريا فوق القياس العقلي» ويستلزم الوفاق التام مع قانون ألانسجام الذي يربط ويوحد 
جميع الأشياء في الكون؛ وهذا الوعي» بالنسبة لكينونتنا الفردية - لكن مع الاستقلال عنها 
وعن الأوضاع الخاضعة ها - يشكتل حقا: «الشعور بالأزلية“(7). 
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(4) 


(5) 


(6) 


تعقيبات على الباب الثلاثين 


بينما بُعتر الامتداد في العادة كتخصيص للفضاء بُنظر أحبانا بالعكس إلى علاقة 
الزمن مع الدة: وبالفعل. فحسب بعض التصوّرات» لاسيما عند الفلاسفة الْذرّسييين» 
لا بُعتيّر الزمن إلا كنمط حاص من المذة؛ وهذا المفهوم المقبول تماماء يرتبط باعتبارات 
لا تتعلق بموضوعنا. وكل ما يمكن أن نقوله في هذا الصدد:» إن كلمة «مدة» تعني 
عموما في هذه الحالة كل مط من أنغاط التعاقب أي ني الحاصل كل وضع» يكن - 
فى مراتب وجودية أخرى - أن يناسب تماثليا ما هو عليه الزمن في المرتبة الإنسانية؛ 
لکن استعمال هذه اللفظة يكن أن يتسبب في بعض الالتباسات. 

أماتجيواء ألطريق اليتافيزيقي» ص 33› (تعقيب). 

والحجة الكافية مذاء هو كمال التناسق المنطقي بين ختلف اهندسات «غير الأ قليدية»؛ 
لكن» ليس هنا طبعا موضع الإ اح على دلالة ومدی نطاق هذه الهندسات» ولا على 
«الهندسات ألفوقية» أو ألمندسة ذات الأبعاد الزائدة على الثلائة. 

لكي نكتفي با هو معلوم عند جيع الناس» فإن التفكير العادي نفسه» كما يتصوره 
علماء النفس» موجود خارج الفضاءء ولا يكن أن يتحيز فيه بأي كيفية كانت. 

ومثله «العدد اللامتناهي٠؛‏ وبصفة عامةء فإن «اللامتنامي کما»» كما يزعم بجميع 
أشكاله لا يمكن أن يكون بكل بساطة إلا نجرد لا عدد؛ ومن هنا تزول جميع 
التداقضات اللازمة هذا المسمّى باللامتناهي' المزعوم وهي التي كثيرا ما ربكت 
ألرياضيين والفلاسفة. 

إذا كان من الستحيل عندناء كما ذكرناه سابقاء قبول وجهة النظر الضيقة للمركزية 
الأرضيةء المرتبطة عادة بالتجسيم» فإننا بالتالي لا نوافق كذلك على هذا النوع من 
الميام [أو الحماس] العلمي» أو بالأحرى العلمي الزائف» الذي يبدو عزيزا خصوصا 
عند بعض علماء الفلك» والتعلق بالحديث الذي لا ينقطع عن مسالة «الفضاء 
اللامتناهي» و«الزمان الأبدي»ء اللذين هما-ونكرر هذا مرة ألخرى- عض هراء 
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(7 


سخيف» إذ بالتحديد لا يكن لشي أن يكون غير متناه إلا إذا م يكن خاضعا 
للمكان ولا للزمان؛ وما هذا التصورء في الصميم إلا واحد من بين الكثير من 
حاولات الفكر الحديث تحديد الإمكانية الكلية بمقدار قدراته الخاصةء التي لا تتجاوز 
حدود العام الحسوس. 

من البديهي أن كلمة «شعور» هنا لا ينبغي فهمها معناها الحريء وإنا بنقلة تماثلية 
نقول أن هذا «الشعور» عبارة عن مَلكة حدسية إهامية» تستوعب موضوعها مباشرة» 
كما هو حال الإحساس في ميدانه؛ لكن يوجد هنا كل الفارق الفاصل بين الخدس 
الروحاني [أو العقلي السامي الفارق] والحدس الخسي» أو بين ما فوق العقل وما 
تعت العقل 
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تب أخرى للمؤلف 


الحقائقى الأوحودية األكبرى ے4 رؤية الشيخ الأكبر محيي الدين محمد اين 
العريى 


الرد على محمود الغراب 2 تشريحه لفصوص الحكم لابن العربي 
الكمالات المحمدية والإنسان الكامل 2 رؤية ابن العربي 

المفاتيح القرآنية لكتاب "مشاهد الأسرار القدسية ومطالع الأنوار 
الإلهية" لمحي الدين محمد بن العربي 


حقائق القرآن عند محيي الدين ابن العربي 


حل المقفلات من "فصوص الحڪم لابن العربي بالأسماء الحسنى والآيات 
سيرة الشيخ الأكبر محيي الدين محمد بن العربي 

شروح ومفاتيح لمفاهيم الشيخ الأكبر محي الدين ابن العريي 

نظرات حول الشيخ عبد القادر الجيلاني وانتشار طريقته 

نظرات حول الطريقة الرحمانية الخلوتية 

نظرات على الشيخ أحمد التجاني وطريقته وأتباعه 

تحقيق وتقديم كتاب "المواقف" للأمير عبد القادر الجزائري. 
الكوكب الدرّي ب2 شرح الصلاة على النبي الأمي. 


شرح ڪتاب "عنقاء مغرب" لابن العريى. 


تحقيق وتعليق على ڪتأاب الواضح الآنوار' لابن سودڪين. 
شروح على تفاسير فاتحة الڪتأب والبسمأة عند اين العريي. 


بحوث حول ڪتب ومفاهيم ابن العربي. 
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كتب للشيخ عبد الواحد يحيى ترجمها المؤلف من الفرنسية إلى العربية ؛ 


هيمنة الكم وعلامات أخر الزمان. 

رموز العلم المقدس. 

نظرات ب التربية الروحية. 

التحقق والتربية الروحية: تصحيح الفأهيم. 

التصوّف الإسلامي المقارن. 

مليك العالم. 

مراتب الوجود المتعددة للشيخ عبدالواحد يحيى مع نصوص صوفية. 
رموز الإنسان الكامل (أو رمزية تقاطع خط الإسراء الأفقي مع خط 
المعراج العمودي) 


